بسم الله الرحمن الرحيم 
( تائية الحرّاق ) 
-١‏ أتطلب ليلى و هي فيك تجلتب . و تحسبها غيرا و غيرك ليست. 


م ١‏ : معنى الطلب . قيل (يقصد رضي الله عنه بالطلب التعرف » و نعني به البحث المعرفي سواء أكان 
عقلياً أم غيره ) وَ ( الباحث عن الذات المتجلية بالصفات ) . نقول : الطلب أوسع من البحث المعرفي »و 
هذا البحث نوع من أنواعه . بل الطلب هو سعي الطالب في إكمال ذاته . من كل أوجه الكمال التي 
كتناسي مع سبعة ذاثه يحسبن حقيقثة وغينه الثانتة +و لا يعقل الا هذا :إن يستحهيل غلى طالب أن 
يطلب غير نفسه و غير ما تقتضيه نفسه و تتسع له , و إن أخطأ في المصداق أو تلفظ بألفاظ توهم أنه 
يطلب ما لا قِبَل له به فإن الكلمة لها هذه السعة الشاملة للوجود و العدم . فالمطلوب أبدا مُناسب لذات 
الطالب , فإن الطلب ظهور للذات و فاقد الشئ لا يُعطيه . 


م" : تعريف المطلوب . قيل (أما ليلى فالمقصودب منها الذات الإلهية ) وَ ( المقصودب هنا ليس الذات 
حقيقة, في غيبها المطلق و إتما بهو لذات :انكل بالصفات التي هي لها كالحيق الفا شد الانذي) 
وَ( و الباحث عن الذات المتجلية بالصفات . ينسى أن شخصه يدخل ضمن هذه التجليات » فكأنه يبحث 
عن نفسه » و هو لا يدري ) . نقول : فالمقصود بليلى المطلوية هنا إما الوجود الآحدي أي حقيقة الوجود 
المحكن ون إما الوجود-من حيت طهويه بالأسماء الكمدى فإ الذات مع الضفة هبي الاسمء تن الأسماء 
تتجلّى بالصفات كالعليم بالعلم و الحكيم بالحكمة و القدير بالقدرة . فأيهما قصد الشيخ ؟ الظاهر بحق 
هو أن المقصود ليس الاسم بل الوجود. فإن الوجوب فقط هو الذي يصح أن يُقال فيه (غيرك ليستٍ) ٠‏ لآن 
الوجود أحدي كما قال الشارح (الذات أحدية لا يُتصوّر معها وجود غيرها) هذه الأحدية هي التي لا غير 
لها بل وجود كل موجود هو هذا الوجوب الواحد. أما صفات الموجودات فهي مجالي الأسماء الحسنيء و 
الاسم الإلهي قطعاً و بداهة غير - من وجه - المجلى و العبد الظاهر بصفات هذه الأسماء . و ذلك لأن 
اسم العليم مثلا » لو كانت حقيقته من حيث هو مساوية للعبد . لكان كل عبد عليما مطلقا كما أن اسم 
العليم يتضمن كل العلوم الممكنة على الإطلاق بكل شي .و هذا ظاهر البطلان , نعم العلم الذي في 

العبد هو مجلى اسم العليم و لكن “و فوق كل ذي علم عليم “ . “ذي علم” شئ و “العليم” من حيث 
الإختاطة والتفضيل في العلم شك شو كلو قلنا يان <ليلئ في الاسم الالبي +" (الذات المتجكلية 
بالوات #الكان كول لكا فر ع وو فنا دن بقن القاورة و لورفن رجه وى رجه ضروري و أساسي 
ثابتة قطعا , بينما الشيخ يقطع بنفي الغيرية مطلقا (غيرك ليست) . لو نفى الشيخ الغيرية من وجه لكان 
حمل ليلى على الاسم الإلهي مقبولًا » لكن النفي مطلق كما هو ظاهر. بل الحسبان المذكور في إو 
تحسبها غيرا) لا يُفهم إلا في ضوء اعتبار ليلى هي الوجودب الأحدي . و هذا الطالب الغافل محل 
الخطاب هو الذي في الواقع يطلب الاسم الإلهي بينما يظن أنه يطلب الوجودب الأحدي , الشيخ يحل هذا 
الخلط في أول الآمر » أي يجب أن تعرف مطلويك قبل سلوكك و إلا إلى مّ تسلك ؟! “فين تذهبون”. فإذن 
قول الشيخ (أتطلب ليلى) لو وجه إلى نفس هذا الطالب و ما يتوهمه , و له وجه إلى ما يريد الشيخ 
تعليمه للطالب . فمن الوجه الأول المقصود جامع للوجود الآحدي و الاسم الإلهي بالخلط بينهما »و من 


الوجه الآخر حسب بقيّة البيت الذي هو بيان الشيخ المقصود هو الوجود الأحدي المطلق بالإطلاق 
الحقيقي و هو الوجوب الواجبي الذاتي البديهي . 

م: لماذا سمّى الذات الإلهية (ليلى) . قيل (و قد دل عليها باسم الأنثى إشارة إلى اسم «الذات» الذي 
هو موّنث ) و (ثم إن التشبيه المعنوي بين المرآة و الذات هو بسبب الحسن الذي يظهر على المرة دون 
غيرها ) . نقول : السبب الأول و هو كون “الذات” في العربية مؤنثة فاختار لها اسم أنثى مقبول لكن لا 
يكفي فإن “الحق” الذي هو أخصّ أسماء الذات مذكر , و حتى الصفة مؤنث بينما مرتبة الذات أعلى 
في التحليل من مرتبة الصفات , و هذا بكل بساطة لا يُفسّر لنا هذا الانتاج الهائل من الشعر العرفاني 
الذي يُخاطب الحق تعالى برمز الأنثى » فيصعب أن نتصور أن كل هذه المشاعر القوية خرجت من نكتة 
لخوية تهوية : البسيتب: الآكن اذكو عضيل ماق ذلك لان القؤل يام (التحون «يكلين على المرا ةدو 
غيرها ) مجازفة و غير صادقة على الواقع البثّة » أوَلّا لآن الحسن موجود في الخلق كله “الذي أحسن 
كل شي شلف” .وهو في الرجل كما حو في لزأ ثانا الحين الذي :يظهن :هلي الثراة إهنا ايظين 
بالنسبة للرجل » فلو قيل (يظهر على المرة “للرجل” دون غيرها ) لكان للأمر وجه » مع بقاء الإشكال من 
أوجه أخرى . فأين حسن يوسف » و حسن الشمس وكين بدا حمق دق ابل قا رطام ألو 
حسن جبرائيل و إسرافيل عليهما السلام لالم فلن بالصموى الجمال و لا يقتصر على المرأة بحال 
من الأحوال. و حتى بالنسبة للرجل , فإنه لا يقتصر على المرأة , لكين نس معني يشان ساد 
للتكلج البني حك يقال والحصين فلن كنيد امراف نهر غزلياً في الحق تعالى, فإنها بالتأكيد لن تقول 
ليلى و عبلة » إن كانت علّة التسمية هي ظهور الحسن , و كذلك لو كانت العلّة الإشارة اللغوية إلى اسم 
ذات الله فإن “الحق” و “الأحد” و “الواحد” كلها أسماء مذكّرة في اللغة. الحاصل أن التسبيب المذكور 
غير مقنع. و الآظهر هو ما ذكره الشيخ محيي الدين ابن عربي رضي الله عنه في ترجمان الآشواق عند 
شرحه للبيت الآخير من قصيدة “صار قلبي قابلا” المشهورة و هو “لنا أسوة في بشر هند و آأختها.و 
قيس و ليلى ثم مي و غيلان” فقال الشيخ [فإن الله تعالى ما هيّم هؤلاء و ابتلاهم بحب أمثالهم إلا ليقيم 

بهم الحجج على من ادعى محبته و لم يهم في حبه هيمان هؤلاء حين ذهب الحبٌ بعقولهم و أفناهم عنهم 

لمشاهدات : شواهد محبويهم في خيالهم فأحرى من يزعم أنه يحب من هو سمعه و بصره و من يتقرب 
الها كدو بو تقوية ها ] و كذلك قول الشيخ في مقدمة شرحه في تعليل استخدامه للسان الغزل و 
التشبيب في تمثيل المعارف الربانية فقال [ و جعلت العبارة عن ذلك بلسان الغزل و التشبيب لتعشق 
النفوس بهذه العبارات فتتوفر الدواعي على الإصغاء إليها و هو لسان كل أديب ظريف روحاني لطيف]. 
انتهى. فإذن الشيخ ابن عربي يذكر سببان : الآول جذب النفوس اللطيفة , الآخر الاحتجاج بالآولى 
على مدّعي حُبّ الذات الإلهية . فإن العبارة عن المعارف الإلهية يمكن أن يتم بأي مثال من أي عالم من 
العوالم » “و في كل شئ له آية “ لا في النساء و التغزّل بهن فقط . و من هنا يمكن تأويل القصائد 
الخمرية لأبي نواس بتأويل عرفاني مستقيم ‏ و كذلك تأويل روميات أبي فراس التي فيها فراق و أسر و 
حزن كذلك .و كذلك أي قصيدة فيها وصف للموجودا ت يمكن أن تُضرب مثلا في هذا الشأن . فإن 
التنزّل الإلهي قائم في الكل . فيرجع الأمر إلى الأمزجة الخاصّة للشعراء أو من يرغبون في جذبهم 
لسماع و دراسة شعرهم . و صرّح ابن عربي بذلك [لتعشق النفوس بهذه العبارات] » و معلوم أن بعض 
النفوس تشمئز من هذه العبارات في مثل هذه المعاني الإلهية» بل هم الذين اعترضوا على ابن عربي و 
قالوا أنه [يتسثّر لكونه منسوباً إلى الصلاح و الدين] و كذلك الكثير ممن لا يفهم من العلاقة بين الرجل و 
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الجراة إل ةالحفاغ ممع اعنتقادى > الخدوه سفوا مان الجفاغ "مخ السيوة الدييضة القي يففلها 
الإنسان من حيث هو بهيمة أو شبه بهيمة » فيشمئزون من الجماع و النساء و شؤّونهن - و واضح أن 
الكلام عن الرجال الذين بأيديهم الأقلام و تحديد أنماط الكلام المقبول اجتماعيا عند الخاص و العاء- 
فإذا حاء شخض و“أكزل” الحق شغالى إلى: هده العيازات “السافط” و “الشهوانية” كان "ذلك عندفه 
مرادفاً للكفر و الزندقة أو سوء الذوق و الأدب . فإذن تمثيل الإلهيات بالغزليات نافع لبعض النفوس لا 
كلها .و لذلك قال ابن عربي بعدها مُشيرا إلى وجود القيد [ و هو لسان كل أديب ظريف » روحاني 
لطيف]. فيشيه الأمر المسألة الشرعية : هل يجب الوضوء من مسٌ الرجل لذكره آم لا ؟ فجاءت الرواية عن 
علي عليه السلام مرّة بإيجاب الوضوء و مرّة بعدمه و قال في تعليل العدم “إنما هى يضعة منك”. فمن لا 
يفهم من ذكره إلا أنه سقوط في شهوة بهيمية يجب عليه أن يتوضاً حتى يرتفع شعوره و يشعر بالطهارة 
والعلقٌ المتاسب لحال الضلاة التي هي لفاء الله أما الذق :يرع الذكر “يتضبغة منك” مثلة في :الأضل 
كمثل الركبة و الكبد و شعر الرأس , اللهم إن له وظيفة خاصّة كما أن لكل بضعة أخرى وظيفة خاصّة 
مع وجود فوارق طبعا و مراتب بحسب اغتبارات مختلفة : فإن وعيه لا يسقط و يهبط بمسٌ ذكره فليس 
عليه تحديف الوصو فالأمر إذن راهع إلى رفي المشاطب :ىو البخاطي :«الحاصيل: لابوحة سين وجودي 
إطلاقي أو لغوي لاستعمال الأمثال الغزلية في المعاني الإلهية »و إنما هو لسان مناسب لبعض النفوس 
التي ترى في العلاقة بين الرجل و المرأة أمن أشرف و أسمى من العلاقة البهيمية » بل لا يعترفون أضئلا 
بأن الجماع علاقة بهيمية بالمعنى السلبي لذلك » و ذلك قالوا مثلا بوجود “نكاح الأسماء الإلهية” و 
المقضون :هو النكاح بمعتى الجمع و دخول معذى اسم في اسم آخر لينتج معذى ثالثا ليس:في كل اسم 
علو تكد ةو الساسوبين التكا الطييفي :ذا التقا+ السمادي القديي واشبع وذلك مق فيل 
“إنك أنت العليم الحكيم” فإن الجمع بين معنى العلم و الحكمة ينتج شيئًا لا هو العلم فقط و لا هو 
الحكمة فقط ‏ بل مزيج منهما » فقد يكون ثمّة علم بشئ لكن لا حكمة في وضعه موضعه , فالعليم 
الحكيم هو الذي يعلم الآشياء و يضع كل شئ في موضعه المناسب له حسب حقيقته . هذا مجرد مثال 
تسنيظي :و القضبية واضدحة إن شاء التد. فلولا شرف التكاع عند فولاء +بحدى على الستوى 'الطبيعي » 
لما رضيت نفوسهم أن يرفعوا الكلمة و المعنى المجرّد لها إلى مستوى الأسماء الإلهية المقدسة . فالنكاح 
أمر قدسي إذن عندهم . و هو كذلك كما شرحه الشيخ ابن عربي في الفص المحمدي , و كما بينه 
الشيخ القونوي في اسم الشكور من كتابه عن الأسماء الحسنى. و الواقع أن الرجل بلغ مبلغاً في حب 
المرأة أشدٌ بكثير من العكسء أو ما بقي من إعلان المحبّين أشد بكثير و لعله لأنهم كانوا يقبلون إظهار 
الرجل لحبّه بينما العكس كان يحتاج إلى حذر و فيه خجل و غير ذلك من قيود معلومة في هذه 
المجتمعات. و هذا المعنى هو الذي قصده الشيخ حين ذكر احتجاج الله على من يدّعي محبّته بمدى 
محبة قيس و غيلان و مجنون بني عامر و أشباههم للنساء ‏ و هذا الحبٌ حقا هو أمر عظيم حسب ما 
يظهر من أشعارهم و أحوالهم في ما بلغنا من أخبارهم. شدّة الاستهلاك و الانهماك و الاستغراق و 
الدفيق هي من أقوئ إن لماتكق أقوى المظاهن في عالة التاين لعدئ الحب والتامل في الذاتفمن 
فدذا :كان هق هده الأمذالرى البكاء هلنها انرا سمقولة متكوولا بدا لاخبنافة لآق كل باطو من الشعراء 
المتألهين العارفين لا يبعد أن يكون قد أحبٌ امرأة فوجد شيئًا من معاني الغزليات هذه فسهل عنده نسج 
الأمثال على أساسهاء وهذا الذي يفسّر قوّة المشاعر في أشعارهم. فإذن يتلخص أن أسباب استعمال 
لنماق الفذل ى"الانتى 'للذاتالإلبية هو لأ هؤلاء الشعراء رجال ومكيويهم الطبيفي هن الآنات »بن لأن 
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لسان الغزل أجذب للنفوس اللطيفة التي يريد هؤلاء الشعراء جذبهم لشعرهم . و لآن بذلك يقع التذكير 
بحبٌ المجانين و قد قال رسول الله صلى الله عليه و سلم “ اذكر الله حتى يقولوا مجنون “. 


ق١:‏ نوعية كلام أهل الله و علّته . قيل في تعليل استعمال الشيخ لاسم ليلى للدلالة على الذات الإلهية 
(لأن كلام أهل الله يستدلون فيه على المعاني بالإشارات. و ذلك لأن هذه المعاني تفوق ما تحتمله أجود 
العذاراة) فقول اهل الك مسسكدملية الأشنا راس الرموة و كذاك: ممتسطلىة العارات و التصيوية :لا 
يقتصرون على نوع واحد من الكلام » كما هو بين في كتب العرفان و الحكمة الصرفة أو التي يغلب 
عليها لسان التجريد و المباشرة من قبيل فصوص الحكم و الحكمة و المتعالية . بل كما يظهر من شرح 
الشارح رضي الله عنه لهذه التائية فإنه بناه على حل الرموز و تجريد المعاني بالعبارات » من قبيل قوله 
أن ليلى هي الذات الإلهية » فهذا تأويل للرمز بعبارة واضحة معلومة ٠‏ فتعليله لذلك بقوله (لآن هذه 
المعاني تفوق ما تحتمله أجود العبارات) فيه نظر , لأن العبارات الجيدة التجريدية يمكن أن تدلٌ على ما 
تقصده العبارات الرمزية الإشارية . فنفي الاحتمال بالمرّة يحتاج إلى إعادة صياغة. بل إن كانت العبارة 
التجريدية لا يمكن أن تدلٌ على المعاني العالية فكيف يمكن للعبارة التمثيلية و هي أدنى في الدلالة 
لوجود شبهة و حجاب الصورة على وجه الدليل مما ينزل بالدلالة درجة. فالإشارة تحتاج إلى تأويل 
للصورة أولا ثم فهم المدلول ثانياء أما العبارة فلا تحتاج إلى تلك الخطوة الأولى. فحين يقال “أتطلب 
ليلى” قد يظنّْ الظانٌ - و قد ظدُوا فعلا في هذا الزمان و كذلك كالذي حدث لابن عربي رحمه الله- أن 
المقصود هو امرأة من إناث بني البشرء و إن كان الأمر في تائية الحرّاق لا يترك مجالا لهذا الظنّ إلى 
حد كبير لأن رمزيته تُتاخم التجريد بل تلج فيه؛ لكن إجمالا لسان الرمز يحتمل مثل ذلك: كما قال 
البعض في حافظ الشيرازي رضي الله عنه مثلا أن شعره ليس إلا غزلا محضا شهوانيا لا عرفان فيه. و 
لذلك أستغرب من هذه الكلمة التي يكثر تكرارها من أن معاني الصوفية فوق العبارات و اللغات. هذه 
دعوى لا حاصل لها. إن كان المقصود بمعاني الصوفية هو نفس المدلول الخارجي لكلامهم؛ فإن هذا لا 
يختصٌ بمعاني الصوفية بل حتّى معاني أهل الحدادة و السباكة لا يمكن حصرها باللفات, و إلا فئين 
لفظة و حروف “نافخ الكير” من نفس نفخ الكير في الخارج . كل المدلولات الخارجية لا يمكن حصرها و 
جلبها للدلالات اللغوية. هذه قضية أوّلية. و إن كان المقصود هو وجود مشاعر معيّنة لا يمكن الإخبار 
عنهاء فمن وجه لا هذا يختص بالمشاعر الصوفية؛ و من وجه آخر و هو الأهمّ فماذا عن كل هذه الكلمات 
و الاصطلاحات التي وضعها القوم للتعبير حتى المقامات و الأحوال و المواجيد و كل ما قالوه في تعريف 
كل وا عه حفها: إلا :أن درصة: الآمن إلى القرل سان ال السقط المعير عن بالهروف "واس بط “ لسن هن 
نفس المدلول الواقعي الذي في النفسء فنعود حينها إلى ما سبق من كون أي مدلول واقعي لا يمكن 
تحويله بذاته و بكل وجوده و تأثيره إلى تعبير لساني. الحاصل أن أهل الله تكلموا بشتى الآلسنة و 
الكيفيات» نثرا و سجعا و شعرا , و أنزل الله كلامه قرءانا و هو تاج الكلام » و تكلموا بالتجريد و 
التمكيل: باليرفان ز الحدس:و نالوفظط: وعلة استعماليم لكل ذلك ترجغ إلى ما ذكرتاهفي المسالة 
السابقة .و إلى كون الكلمة بكل ألوانها يمكن أن تدلٌ على الحق تعالى لكونها نزلت من لدنه, “علّمه 
البيان”, و حيث أن الوحدة الإلهية رسالة الله لجميع الناس , و لكل ناس لسانهم الخاصٌ الذي يحبّونه و 
يمليون إليه. فجعل أهل الله يتكلّمون بجميع الألسنة حتى تصل الرسالة إلى جميع الناس “و ما أرسلنا 
من رسول إلا بلسان قومه ليبيّن لهم” و هذا يشمل اللسان بمعنى اللغة كالعربية و الفارسية و بمعنى 
نوعية الكلام كالشعر و النثر و ما فوق ذلك من مستوى خاص كالقرءآن العظيم. و الله أعلم. 
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م؛: هل ثّمّ فرق في البحث عن الذات الإلهية في الخارج أم الداخل . قيل (و الشيخ يخبره أن لا يبحث 
في خارجه عن هذا التجلي الذاتي» بل عليه أن ينظر في نفسه إليه. و هذا المعنى هو الذي يدل عليه 
قول الله تعالى (و في أنفسكم أفلا تبصرون)). نقول : أولا هل يمكن أصلا أن يبحث الباحث عن التجلي 
الإلهي في الخارج ؟ لندقق في النظر. الناظر دائما هو الوعيء أي هذا الشئ منك الذي تنظر به و 
تشعر به و تجد به؛ الناظرء أنت, لنختصر و نقول الوعي. سواء أنظرت في الخارج آم في الداخل؛ فإن 
الناظر هو الوعي. و إذ قد عرفنا آن المنظور إليه هو الوجود الإلهي , أي الوجود من حيث هو وجود و هو 
مقصوده بليلىء و إذ قد علمنا بن الوجود لا يحتاج للوعي به إلى غير ذاته آي ذات الوجودء و لا يمكن 
لموجود أن يُفيد من حيث خصائصه و تعيّنه معنى الوجودء و إنما يُفيد ماهيته الخاصّة و يدل دلالة 
تذكيرية بالوجود الذي هو قائم به من حيث أن هذه الماهية موجودة و قائمة في متن الواقع و الحق. فإر 
كان المقصود ب (ينظر في) هو النظر في الوجود من حيث هو وجود » فإنه ما ثم فرق بين النظر في 
الخارج أم في الداخل , لآن الخارج و الداخل موجودات و لها كلها نفس القيمة من حيث التذكير و 
التأشير على الوجود الحق الذي هذه الموجودات المحدودة قائمة به. و إن كان المقصود هو النظر في 
الوجوب من حيث ذاته بدون الالتفات إلى الموجودات المحدودة كلهاء فهنا أيضا لا يوجد فرق بين خارج و 
داخل لأن الخارج و الداخل حجاب من هذا الوجه و بهذا الاعتبار. و لا يوجد احتمال ثالث. بالتالي 
التفريق بين الخارج و الداخل في معرفة الحق تعالى غير سليم. بل إن اختيار الداخل على الخارج من 
هذا الوجه فيه تقييد و جهل بالوجوه الإلهية و الشؤون الأسمائية الظاهرة في الخارج أيضا. “في الآفاق 
و في أنفسهم حتى يتبيّن لهم أنه الحق”. و لاحظ أنه قدّم الآفاق على الأنفس. لأن الخارج بالنسبة 
للنفس هو المحيطء و المحيط هو الله تعالى الذي هو “بكل شئ محيط” و “الله محيط”و لذلك العبد ينظر 
للخارج أشد من نظره للداخل عادة. و إن كان في مرحلة لاحقة من السلوك يبداً في ملاحظة أن نفسه 
هي أيضا مجلى اسمه المحيط سبحانه * اعلموا أن الله يحول بين المرء و قلبه” و “نعلم ما توسوس به 
نفسه و نحن أقرب إليه من حبل الوريد”. و حينها يجمع العبد بين الآفاق و الأنفس. و في مرحلة آعلى 
يرى الآفاق و الأنفس كاسميه تعالى “الظاهر و الباطن” فيكون في عين الوحدة لا غير و لا تقسيم حدي 
بينهما. إلا أنه يبقى وعي الإنسان بفرديته قائما في الصحو “لقد جئتتمونا فرادى كما خلقناكم أَوّل مرّة”. 
فإذن الناظر الذي هو الوعي دائما “داخل” من وجهء و إن كان السلوك التجريدي يبدا في إزالة وهم تقيد 
الوعي بالنفس و يبداً هذا النور بالظهور مجرّدا و حينها يبداً الإنسان بالشعور بأن وعيه هو الكون و 
العالم الخارجي كذلكء و الحقّ أن الوعي نور مجرّد لا هو نفساني و لا هو آفاقي , “لا شرقية و لا 
غربية”: و لآنه لا ولا فهو نعم و نعم في عين كونه لا و لا » كالناظر في المرآة لا هو خارجها و لا هى فيها 
في عين كونه فيها و خارجها . الحاصل أن معرفة الوجود من حيث ذاته مباشرة غير مفتقرة إلى آفاق أو 
أنفس . و لا معرفته بطريق تجلياته و مخلوقاته يحتاج إلى ملاحظة خصائص هذه المخلوقات ؛ فلا 
كمّيتها و لا كيفيتهاء و لا مكانها و لا زمانها .ولا شئ مما يخص ماهيتها و شؤونها يُعتبر كدليل 
ضروري لمعرفة الحق تعالى: فسواء كان الكون دائريا أو مربعا أو مثلثا » و سواء كانت الفيزياء القديمة 
حق أو الحديثة هي الحق » سواء كان الإنسان هبط من المريخ أو من عدن أو خرج من اصبع قرد آو من 
عطسة كلب أجربء كل هذا لا يؤّثر في قليل أو كثير على معرفة الحق تعالى. نؤكد على هذا المعنى 
خصوصا في هذا الزمان الذي صار فيه الحداثي من الإسلامويين ( الواو لضرورة السخرية ) يهتم 
اهتماما شديدا و مفرطا بالكوزمولوجيا و البيولوجيا الغربية و يظن أن إثبات هذه النظرية أو تلك يتوقف 
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عليه إثبات وجود الله - و العياذ بالله من الجهل و الجاهلين. و الآدهى - و هو سبب السخرية - أنهم 
يهتمٌون بهذه “العلوم” على حساب الاهتمام بدرس الحكمة العتيقة و العرفان الحقيقي الذي وهبه الله 
تعالى لهذه الآمة بوسيلة النبي و الأولياء و العرفاء عليهم السلام» و يسخرون من الذين يهتمون بهذه 
الحكمة العالية و يعتبرونهم يضيعون أوقاتهم ب “خرافات قروسطية” ( هذه المرّة الواو من عندهم هم ). 
إن الحق تعالى ليس موجودا من الموجودات له كيفية من الكيفيات حتى يكون محدودا بالتالي يجب 
البحث عنه و البرهنة عليه كما تُبرهن على وجود أي موجود في هذا ا العالم أواان يتن 
شوون هذه المخلوقات و العلاقات السيبية أو الاقترا انية الظاهرية بينها. إن كان الحق تعالى موجودا من 
عرض الموجودات » فلا يمكن أصلا لآي علم بهذا ا ا ل د تيوت 
المغايرة بينه سبحانه و بين الموجودات ذاتيا فحينها لا مجال لإيجاد صلة بيننا وبينه. بل نفس الوصل 
على فرضه هو نفس الفصل. فضلا عن أن العقل من حيث نظره في الماهيات المحدودة لا يفرّق أوليا بين 
الماهيات المتحققة “هناك” ( في علم الله , أي الأعيان الثابتة ) و بين الواقع منها “هنا” (في هذا العالم 
الخاص ). كل ماهية من حيث هي ماهية متحققة بمستوى من المستويات الوجودية. أما الواقع الخاص 
القائم الآن» من قبيل وجود حيوان اسمه الآسد له رأس واحد لا سبعة رؤؤوس » و كون الشمس سببا 
ظاهرا لإضاءة الأرض لا القمر له هذه الوظيفة . أي كل الكيفيات و العلاقات , هذا الواقع الخاصٌ ليس 
بالنسبة للعقل إلا ماهية محدودة يستطيع أن يفرض غيرها من احتمالات لانهائية نظرياء و من هذا الوجه 
يقع الخطاً في تشخيص الواقعيات سواء ذواتها أو علاقاتها. فما هو الخطاً في تشخيص هذا الواقع؟ 
يآأتي إنسان و يقول أن سبب نمو النباتات هو الصلاة التي آقامها فلان » و يأتي آخر فيقول بل السبب 
هو عملية البناء الضوبئيء و ثالث يقول لا ندريء و رابع يجمع بوجوه مختلفة بين هذه الآقوال الثلاثة. لماذا 
وقع الخلاف؟ من حيث الإمكان العقلي كل هذه الآقوال لها وجه صحيح: فلا يوجد شئ في العقل يفرض 
كون النبات ينمو بصب الماء بدلا من صبٌ الزيت. و من هنا أيضا تأتي كل روايات “الخيال العلمي” و 
الخيال عموما. كل هذه الاحتمالات موجودة في العقل أو للعقل اطلاع عليها و قابلية لفرضها و تصويرها 
ولا يجد في ذاته أن افتراض وجود ثلاثة شموس تضئ أرضا ما يساوي افتراض اجتماع النقيضين 
في حال توفرت الشروط التي يمتنع اجتماع النقيضين عندهاء واضح أن لا تساوي بين الفرضين. و لذلك 
حتى الذي يعتقد ب “نظريات قروسطية” فيما يخص الطبيعة: لو ذهبت إليه و قلت له بعض المحالات 
العقلية الصرفة» سيرفض ذلك و يعتبرك مجنوناء و لم تخل أمة من الأمم من تعريف ما للجنون و المجانين 
مما مدل :قلي وجوه تعريف ما للعقل و العقلاء بالتالي للحقيقة و الواقع و حدوده أو ما ينبغي أن يكون 
عليه. فالآخطاء في تشخيص هذا الواقع - و هو أمر لا ينكره أحد بإطلاق - برهان كافي على أن هذا 
الواقع ليس هو الواقع الوحيد عند العقل. و حيث أن العقل يستطيع أن يُميّز بين وجود الشئ و عدمه , 
في نفس الوقت الذي يُخطئ فيه في تشخيص هذا الواقع» فإذن في العقل أيضا تمييز بين مفهوم 
الوجود و مفهوم الواقع. و هو يحاول أن يرى الشئ الموجود في وعيه و الذي لاحظه و فكّر فيه إن كان 
موجودبا في الواقع كذلك. كل تمل و تفكر و دراسة في الواقع هي سعي لمعرفة إن كان الوجود قائما 
بهذا الشئ و تلك العلاقة آم لا. بعبارة أخرى . هي سعي لمعرفة تجليات الوجود في هذا الواقع الخاص. 
فالوجود ثابت سواء وُجد هذا الواقع أم لا. فإذن هذا الواقع لا يحصر الوجود و لا يحجب حقيقته كائنا 
ما كان و كيفما كان. النتيجة لمن أراد الله تعالى و أراد أن يطلبه دراسة علم ما قلبطلة بدزاسة العرفاة 
و الحكمة المتعالية التي تذكر الحق و تتآمل في الوجود من حيث هو . و الله الهادي. 


مه: معنى (غيرك ليست) . قيل (و معنى أن الذات ليست غير الطالب: هو من معاني التوحيد الخاص 
الذي لا يُعلم إلا ذوقا). نقول : العلم إما بالذوق و إما بالبحث . الذوق هو المباشرة » البحث هو بواسطة 
المقدمات الفكرية . فعلى اعتبار أن الأفكار تخصيصات للوجود . و المطلوب في هذا التوحيد الخاص هو 
الذات الأحدية التي لا وجود غيرها » فإن الأفكار تكون سبّاحة في الواقع المحدود لا غير» و لذلك حصر 
الشارح -بارك الله في عمره و إنتاجه- طريق معرفتها بالذوق. و المقصود هنا بالذوق هو معرفة الوجود 
والوجود“اعرفها :الله .ناي" فال الإمامعلية الننادم. فالوياقط فيووري القيود غين مخض الوجون :لا اقل 
من حيث المفهوم الأعلى و الأساس. فكل وسائط إلى الله من حيث وجوده هي حجب عن الله بقدر هذه 
الوونافظ "قاذ كزدة :إلا مهداك امعان كان المطلوي هو الل قمالى مويحية اننافه فحيتا الوشائط أو 
الوسائل (لا ندقق في التعريف الدقيق للكلمتين» مع وجوده .في هذا المقام) ضرورية سواء على مستوى 
قوس النزول لأن الله يُعطي الخلق بالخلق إلا أوّل الخلق فإنه يأخذ مباشرة من الاسم “و اذكر اسم ربك” 
“وتيا امن فشئلةى رسولة لعن ها موق ذلك قجا هن وهنا تلم كتيل استتيفاء وين لقوينة فاده 
دعا الله مباشرة لكن في إنزال الله للعطاء أمره بأن يضرب يعصاه الحجر و ما سوى ذلك من وسائل 
حصل بها رزق الله تعالى في هذا الواقع. البعض يرى الوسائل حتى في قوس الصعود, و الكل يرى 
ذلك بوجه أو بآخرء من قبيل الاستعانة بمخلوق في شئ من الأشياءء نعم الولي يشهد الحق في عين 
هذا الخلق في حال إعانته له و في حال طلبه العون منه؛ إلا أنه توسّل بمخلوق في كلتا الحالتين. فعلى 
اعتنان اك "الف ظاهن رانس و"اسيقه كخفيقة صنفتي و ضيفته كسان كل توا قه :انان نعاحقة: فانن الهذا 
هو الظاهر في كل واقع ذاتا و علاقة .و هذا معنى “الظاهر” جل جلاله. بهذا الاعتبار لا وسيلة إلا به 
منه إليه له. فهذه عين الجمع, لذلك قيل فيها “أعوذ بك منك”.و قال موسى سلام الله عليه “رب إني لما 
أنزلت إلي من خير فقير” فآثبت فقره لأمر نازلء بينما الله يقول “أنتم الفقراء إلى الله”, فإذن النازل 
أيضا هو الله تعالى» و هذا معنى “تنزيل من العزيز الرحيم” و أخواتهاء فإنها تنزيل لنفس حقيقة الاسم, 
لا بمعنى التنزيل الذي يفهمه العوام من المجسّمة الذي يتخيلون شخصا جالس في مكان ما يُنزل شيئًا 
غيره كوزير يُلقي الأوراق مثلا إلى شخص آخر جالس تحته. جل جلال الله عن هذه التحريفات و 
الافتراءات بل و الترّهات. فحرف “من” في الآية يدل على المصدر و على التبعيض - بالمعنى المجرّد الذي 
هو ظهور الحقيقة بقدر القابل لا بقدر الفاعل فكأن الفاعل هو الذي تقيد بينما القيد هو القابل في 
الحقيقة - و كذلك على النازل ذاته في النظر الأعمق في الآية و بقية الآيات و الحقائق. “أنزلت إلي من 
خير” ؛ و كل خير بيد الله “بيدك الخير”, بل هو الخير “هو خير” كما في الكهف , بالتالي ما أنزله فهو 
هو سبحانه و تعالى » فقال موسى معرّفا بالأمر على ما هو عليه “ربّ إني لما أنزلت إلي من خير فقير” و 
ما كان موسى من المشركين - حاشاه - حتى يستمع إلى “أنتم الفقراء إلى الله” ثم يُثبت فقره إلى غير 
الله. موسى يعلم معنى ( و غيرك ليست ) . فسواء اعتبرنا ليلى من حيث الوجود الحقيقي أو من حيث 
الاسم الإلهي . فالحق المحض هو أنها ( غيرك ليست ) - مع حفظ ما ذكرناه سابقا بشأن الغيرية في 
الأضون المكلى: 


وثة نميب الاشتفقاك بهذا البيت تهدياداقيل'واالشية هنا قي :إلى الغاية فيه ا الشوحين العاضن 

امع أكون الطالي ها يرال في يذانة الطريق: قنبيها له حتى لا ربحرفه إلى ذا قد يتومية من غايات: و 

ذلك لأن الذاك اهدي لو متصوى مقا كحوب نوها ) اق [: لاحط كيك إضاى الشاة إلى أن التوحيد 

الخاض هو معرفة كون الذاك أحدية ل يتصون معها (زجود ]اغيرها: تويتن أن الشتية بدا بإيضاح الغاية 
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من السلوك في بداية السلوك. فكأن باقي السلوك هو مُحِرّد انكشاف لهذه الحقيقة الأولية» و تفتّح 
معانيها و حصول اليقين التام بها من كل وجه بقدر الإمكان. فتأمل في مدى الضلال و إضاعة العمر 
الذي يقع فيه من “يبحث عن الحقيقة” - حسب مفهوم ذلك عند أهل هذا الزمان. هو لا يعرف ما الذي 
يريد أن يبحث عنه؛ و لو عرف لما بحث لأنته معه ! السلوك كله خطوة واحدة بلا قدم . أوؤل بيت من هذه 
التائية الشريفة هو السلوك كله و الثمرة كلها , الباقي تفصيل و تشريح و تفريع و تمثيل و تقريب و 


ناذا "ام “لبلئ” تعديوا اتحوات + يشي إلى الليل الذي هئ الحالة التي الا تحمدّة فيها:الأغياة 
في الخارج ؛ بل يوجد بساطة و وحدة ظاهرة . و بهذا يدل على مقصوده الذي هو الوجود المحض » و 
الذي كل المحدودات الإمكانية مراتب في عين وحدته . و كذلك بدا القصيدة بحرف الألف إشارة إلى 
معت الوح تفنا مو سملو كان كما كال شان سم مانت هو سرف التاء انه جدل فلي ظيوة 
الحق تعالى “في ملكه” و كذلك هذه التائية هي ظهور المعارف الإلهية في اللسان الجسماني الملكي . 
فالالفت ادلو لوو القا الذزول:: فقث الداقرة وله الحشتزب العالميث: 


(الأشماك حسف :الوم 


للإنسان وجه لعالم الخلق و وجه لعالم الأمر. والآمر يُطلق و يراد به إما عالم التكوين الروحي و ذلك من 
قولة كفالى “الروت من آمر وتي". ىنا الأواس الشرعية المتعلقة بالإزاناة الإنسافية واذلك من قولة تخالى 
“ثم جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها”. و كذلك ورد قوله تعالى عن خلق الإنسان “من نطفة “ مرورا 
بسلسلة الخلق, ثم قال “ثم أنشأناه خلقا ءآخر” و ختم ب “فتبارك الله رب العالمين”. و معنى “خلقا آخر” 
جاء من نفخ الروح» بعد خلق البدن الذي يشير إليه نطفة و علقة» و صيرورته خلقا آخر يدل على أن 
نفس هذه الطينية تتغيّر قبل نفخ الروح و بعده. فجسم الإنسان ليس كجسم الحيوان بل له خصوصية 
بسبب نفخ الروح الخاصء و تظهر هذه الخصوصية بالنطق و البيان بالآخصء و منه قال “خلق 
الإنسان. علمه البيان”. لاحظ مرحلة الخلق قبل مرحلة التعليم» و هذا يوازي ما سبق في آية الخلق و 
الخلق الآخر. بالتالي ختم الآية “تبارك الله رب العالمين” يحتمل أن تكون “العالمين” تشمل عالم الخلق و 
عالم الأمر الروحيء بل هي قطعا داخلة فيها لآن “العالمين” جمع عالّم, أي لو أخذناها كذلك؛, لدخل في 
ضمنها عالم الخلق و عالم الأمرء و الأظهر أن “العالمين” جاءت بالجمع أيضا لتشمل عالم البرزخ و كل 
درجات العوالم التي كل درجة منها تستحق أن تُسمَّى عالما بحياله. و في آية أخرى قال “ألا له الخلق و 
الأمر” بعد ذكره لخلق السموات و الآرض و أمره للمخلوقات السماوية كالشمس و القمر و النجوم» و هذا 
الأمر و إن كان يشمل ما مضى بالتضمن و اللزوم إلا أنه أظهر في الآمر الكوني أي ولاية الله الكونية 
الشاملة لجميع المخلوقات و هي شريعة الأكوان المقابلة لشريعة الإنسان “اتتينا طوعا أو كرها قالتا أتينا 
ظاكفق" ‏ الأمو الاستوية للق مهفل وى رادو لدللة لأ "تقال فانة :اموت الهكارة أن تتحزله مو هوه 
أن الحجارة عادة لا عقل لها و لا إرادة فلا تؤمر. و إن كان الحقّ أن لها عقل و إرادة “يا نار كوني”. لكن 
عدم استجابتها لأمر البشر عادة جعلها البشر “جمادا” كما أننا نقول عمن لا يفهم و لا يستجيب للنصح 
ام فهذا حكم نسبي و عُمم هذا الحكم بسبب الجهل على نمط “إن لم تجده فهو غير 
و" الحاصلة ]نافيل “غاله الأمر" #المراق باعالم الروة. لأن “عالم” لا نُضاف إلى الشريعة؛ فلا 
بدح عانم الحريية د متها تسق كد الخيانة مسسففيلة ناكا يدا تسل عن عضن 
الحداثيين الذين يجعلون كل مجموعة أشياء “عالم” حتى لو كان عالما “افتراضيا”(غرقى العدم و يزعمون 
أنهم أولي الواقع !). ثم يوجد الآمر الكوني و هو ما به يعمل كل مخلوق عمله. ثم يوجد الآمر النبوي و 
هو ما يتنزل على الآدميين. و الإنسان له وجه لعالم الأمر بمعانيه الثلاثة» ففيه روح ٠و‏ تابع قهرا لسنن 
الكون و محدود به عموماء و لابدٌ أن يعيش بشرع ما سواء كان شرعا نبويا أو فكريا وضعياً. 


نازلء لفك تفال الأمي وا لجسن اصع في ضانه اقلق نذا و كردن الأسدها تعر ماران 
عينه الثابتة تقتضي الكمال التعيّدي و الإحاطة الكونية و الجمعية الصورية, فإنه ينقصه أن تكون له 
عو لف كنا تنقصه أن تكون له روح مجرّدة. و هذا الختصن مجدرة ابي ليوو هو المدة 
للإنسان بصورته المخلوقة. و لذلك لو تأملنا سورة الرحمن التي كلها ذكر لآلاء اسم الرحمن و تجلياته و 
مظاهره و تذكر الخلق من أعلاه لأسفله و ظاهره و باطنه. سنجد هذا المعنى. 


تيذا السورة يمستتوق الأشعاء (الرحعسنة ثه مستوق النون الفاعل الأغلى المجلى الأول (القوان» ثم 
مستوى النور القابل الأعلى و الإنسان الكامل (الإنسان-البيان). القرءآن من مستوى التكوين لأنه “روح 
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من أمرنا”, و الإنسان من مستوى الخلق و هو رأسه و لذلك كانت الخليفة المسجود له. ثم يتنزّل إلى 
مستوى العواله فيك باعاكها و فى الأفادك (الشمسى ى القبوةالتسويزالشكر«السماء ) (الشحو هنا 
شعن الغانه :ا لأعلن مر فول ها فى هذا ا نارين القي هق سور المنوى. لالح قر امن هذا استفال 
مقبول و إن كان للآية احتمالات أخرى معقولة مقبولة أيضا). ثم ذكر (الميزان؟ و هو الرابط بين السماء و 
الأرض حتى يكون كل شئ بميزان و وزن صحيح و تصح المقابلة بين السماويات و الأرضيات و النسب 
بينهما. ثم نزل إلى (الآرض). و بذلك انتهت طبقات الوجود العامة. و لذلك ختم هذا المقطع بقوله “فبآي 
الآذرتكنا تكانان" تحمل هذه التليفاك لأس الإليي: كه الكاحه الاريمي: قد الإكميان الخليق .قد 
السماءء ثم الميزان» ثم الأرض. و كل عين من الأعيان الثابتة تمر تنلا بهذه الطبقات حتى تكون لها في 
كل طبقة حظّ و نصيب و نسبة:؛ و لذلك حتى ما في الآرض يعكس و يُمثّْل ما في الأسماء الإلهية “إن 
الله اسك متتضري نكها كتوم مها موحي" وتقال في | خري “الل ل تعن ا 
فبالجمع بينهما تصير البعوضة فما فوقها في الصغر مظهرا للحق. “هو الآول و الآخر و الظاهر و 
الباطن”. ثم يذكر (البحر) و ما فيه و لآن البحر هو التقاء السماء بالآرض فجعله في مقطع لاحق على 
ذكرهما. ثم يذكر الإنس و الحِنّ و هم عمّار هذه الديار. و كل ذلك من النشأة القائمة أي المعاش. ثم 
ينتقل إلى القسم الثاني من السورة و هو الكلام عن النشأة القادمة أي المعاد. فيبداً بالخار و أهلهاء ثم : 
الحذري اهلها ى يتك السورة معود ةلدا كزة ]إلى تفظلة مزانتها أي كما افع الديسنة: الالو “الرحمن 
انفاك بالاسة الاليدي "ذو الهادن و الاكرا"القاتي اسم الروك يقفا تعليم القرداق: لاط يدن 
القروت13هه ايل تمليضةه ىوان و كش صبررتم ولد الففرية يكاق اوسناىى الحاو صيو نه 
حقيقته الروحية المجرّدة, وكذلك قرن بهما تعليم البيان و البيان أيضا صورة للمقاصد و المعاني و 
الأفكان الحزرة: فكرن الصعوى تددو . و تْنَّى بالمعاش و ثلث بالمعاد و كل ذلك مع ذكر صور و أمثال و 
آلاء. فالرحمن مُفيض الصور على الموجودات من أعلاها إلى أدناها. و لذلك ورد “رحمن الدنيا و 
الآخرة": فالإنسان مفتقر للركن ليطهر في عاله الخلق خصوضا. 


م: هل الرحمن من أسماء الآعلام ؟ 
رحمن هي نتيجة رحم-جذر الرحمة و الأرحام- و قالب فعلان-كفضبان و شبعان. و قالب “فعلان” يدل 
على الحركة و الوفرة. فالخركا كتولنا #كيضنان و“ علدان" و الودرة كقرلة كال عن الآخرة “الحيوان. 
لآن الحياة فيها أشدُ وجودا من الدنيا. 

و اسم الرحمن يدل على وفرة و كمال صفة الرحمة و نسبة الرّحم التي من قولنا “الأرحام” و يدل على 
رحم المرأة الذي تخرج منه الأولاد. ثم يصير ثمّة أنسابء و كلما اقترب النسب كلما كان التعاون و التواد 
و التلذذ و التأمين أشدٌّ أي الرحمة الظاهرة و الباطنة أشدٌ. أما الرحمن فالأصل فيه الرحم, لأنه كالرحم 
التي خرجت منها صور كل المخلوقات, “هو الذي يُصوركم في الأرحام كيف يشاء”. و حيث أن الرحمن 
هو مفيض الصور على الموجودات» فيصير كالرحم في ذلك مثالا. و لا تستغرب نسبة معنى الرحم لاسم 
الرحمنء؛ فإن نسبة الكرم إلى اسم الكريم أغربء فإنما سمّى العرب الكريم كريما لآن الكرم آي العنب 
تصير على أيديهم خمراء و الرجل يشرب الخمر فيسكرء و حين يسكر ينفق الآموال بغير قيود و حساب 
أي بغير “عقل”, فصار كريما. و مع ذلك كان “الكريم” اسما لله تعالى و لعرش الله “رب العرش الكريم”. 
ولا يُقال: “لم يلد”. لأثنا لا نتكلم عن الولادة الطبيعية التي فيها انفصال بين الوالدة و الولدء إن لا 
ينفصل:شي+عن الله تغالى منطلقا: و من لايفقة الآمثال و ظريقتها لايفقه النيوٌة و الستتها. 'فإذن: 
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الرحمن هو الكامل من حيث معنى الرحم؛ و ذلك من وجهين. الوجه الآوؤل أن كل صور الخلق منه و به. 
الوجه الثاني-و هو مبني على الأول- أن كل المخلوقات أرحام بسببه سبحانه. “أولي الأرحام” على 
التحفيق تشمل كل المخلوقافدرلة اسكفناء. 

و اسم الرحمن يدل على شدّة الحركة من حيث أن الخلق كله في حركة: و هي ما بات يُعرف اصطلاحا 
بعد ذلك بالحركة الجوهرية و الحركة العرضية. الخلق في حركة دائمة» فهو في جيشان و غليان و 
فيضان أبدا. و هذا في المعاش و الدنياء فإذا جاءت الآخرة ازدادت الحركة حتى تكون حركة الدنيا 
بالنسبة لها كالسكون “الدار الآخرة لهي الحيوان لو كانوا يعلمون” و “للآخرة أكبر درجات و أكبر 
تفضيل” لتخا ابسن قليل” بن[ كنظ | رسيي اتسيف ساون كيدل كدو علي اق وتان مضو 
المخلوقات لأن الصور متحركة أما الحقائق فثابتة» و لذلك ورد “يثبّت الله الذين ءآمنوا بالقول الثابت في 
الحيوة الدنيا وفي الآخرة ' فجاء التشبيث من اسم الله, و لو كان من انندم الريحهن ا تنتوا وانتيتوا بو 
لكان القول متغيّرا متبدلا اي ل ع بال اه تتحول. 

“آرحم الرحمانيين”: و لكن يوجد “أرحم الراحمين” لآن الراحمين جمع راحم آي فاعلء و الفاعل 8 
بالموجودات كرازق و خالق التي نُسبت لهم فكان “خير الرازقين” و “أحسن الخالقين”. إذ فاعل أضعف 
في المعنى من فعال و فعلان» حين تقول عن شخص أنه غاضب أضعف من أن تقول عنه “غضبان”. 


يستأل'البعض: اذا أنكرت:العرب اسع الرحمق وقالوا “وها الرحمن”* و فى السيزة في الحديبية حين 
كتب النبي صلى الله عليه و سلم كتابا بينه و بين مشركي مكّة كتب البسملة فقال المشركون “ما نعرف 
الرحمن. اكتب باسمك اللهم” أو كما قيل. 

و الجواب: أولا “العرب” لم تنكر الرحمن. إنما أنكر الرحمن بعض العرب و من أشرك منهم خصوصا. 
ثانيا العلاقة بين الشرك.ى بين إنكار اسم الرحمن واضحة مما تقدّم. لأنَّ المشرك فيهم كان يدّعي أن لكل 
صيورة من صوز المخلوقات و الكؤخ إلها'حاضاء أو كان يدعي وحور هذا التعرد في مظافن المخلوقات. و 
اسم الرحمن يدل على وحدة مصدر هذه الصور الكثيرة. و لذلك قالوا “ما نعرف الرحمن” و لو عرفوه لما 
أشركوا. 
ثالثا يزعم بعض الجهلة من خصوم الإسلام أن العرب كانوا يستعملون “اللهم” لتدل على الآلهة الكثيرة, 
إذ الميم ميم الجمع و “الله” من الإله. فإذن “اللهم”- حسب ذهنهم الذي بقدر الزبيبة - تصير مجموع 
الآلهة» و يفرّعون أن محمدا حين استعمل “اللهم” في قرءانه أخذ ذلك عنهم فخالط التوحيد شرك ما. و 
الردّ عليه يأتي به المشركون أنفسهم: فقد قالوا يوم الحديبية “باسمك اللهم”: “باسمك” بالمفرد. ىلم 
يقولوا: بأسمائكم اللهم. فالله تعالى عند العرب كان إله الآلهة و رب الأرباب. إلا أن خلل هؤلاء العرب كان 
عدم فقه معنى الآلهة و الآرباب على التحقيق و قد قاربوا. مع ملاحظة أن قولهم “الآلهة” يدل على أن 
الإله عندهم ليس علما و إنما نعتا يصحٌ أن يُنعت به غيره, لكن الإله شئ و “الله” شئ آخرء الله تعالى 
اسوعلم متعالي جامع: فهذا:الصلف بح العرث خين نظروا في الخلق غلويه و سفلية ى ها أبينهها ويدوا 
صفاتا إلهيا #كالزارفية في التخالقية ى الجمال:والدورى_العلم و غير ذللن من صقاف ظاهرة في الكران: 
فقالوا “هؤلاء آلهة و أرباب”. لكن قد عرفوا أيضا أن هذه الصفات ناقصة ليست مطلقة في هذه المظاهر 
الخلقية», و لذلك قالوا بوجود طبقات من الآلهة و الآرباب فمنهم أقرب و منهم أبعد. و أخيرا قد عرفوا 
أيضا أنه لا يوجد نقص إلا بوجود الكمال قبله؛ و لا يوجد المقيد إلا بوجود المطلق فوقه, فقالوا “ما نعبدهم 
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إلا ليقرّبونا إلى الله زلفا” أي الله تعالى هو الموجودب الأعلى المطلق الكامل. فالعرب كانوا أقرب إلى 
التوحيد مما يزعم الكثير من الناس. و المقضون .ب “اللهه” هو الإله الجامع لكل الكمالات::و ما شرح هذه 
الميم إلا “له الأسماء الحسنى”. و التوحيد دقيق و عميقء و هو أحدّ من السيف و أدقٌ من الشعرة؛ و 
لذلك لا يظفر بدقائقه و حقائقه إلا من علمه الله تعالى و اصطفاه لقربه. و كم ممن يزعم أنه من أهل 
التوحيد قد غفل عن حقائق توحيدية و وجودية قد عرفها و أقرٌ بها آولتك المشركونء و اقتربوا من التوحيد 
الحق أكثر من اقترابه هو. 

زابغا'وجد'في الغرب“رهمن الينافة" منواء فنا بانة :قا لياس الرحمن قبل كسف:التبي تصلى الله غليه 
و:سلم لهذا الاسم بالعربيّة آم يعدهى. المهم أنه فهم من هذا الاسم شنيئًائ اسثعمل. لكن لم يد “الررحمن"” 
بالعربية لا قبل هذا القرءآن و لا بعده. و لا نعرف له موازياً في أي لسان من الألسنة, أي كلمة واحدة 
تشمل كل ما تقدم من معاني الرحمن. (لا نعرف في اللغات التي نعرفهاء و نحدس عدم وجودها في 
غيرها). و مثلاء حتى لو نظرنا إلى كيفية ترجمة هذا الاسم العظيم للانجليزية المعاصرة و من قبل بعض 
غلمائكا استحق أثهم ونب ملون كلدات لا تزيد على معتئ الركمة وق الشفقة. آنا أن يوجطابين معنى 
الرحمة و معنى الرحم و إطلاق ذلك و الحركة و يقرن ذلك بصور المخلوقات كلهاء فهذا لا نعرفه في 
لسان. بل له نن:هذا المعتى في كتبٍ كترخ أسماء الله الحسدى على هذا التفضيل و إِنًا لله:ق لله الحمد: 
الحاصل من هذه الفقرة أن “رحمن” لم ينكرها العرب من قبل القرءان أو من بعده بإطلاق. 


فرحمن الناس هو من كان مُنكرا عند المشركين. و ذلك بطرق. الطريق الأول من حيث سرّه. الطريق 
الثاني من حيث جامعيته. الطريق الثالث بتعليمه. 

أما طريق السرٌّء فكل موجود له سرٌ خاص بينه و بين الحق سبحانه. و هو الوجه الذي به يكون موجوداء 
و هو عين الوجود المحض المطلق بالإطلاق الحقيقي. من هذا الوجه تكون حقيقته حقيقة الحق. فإذا 
أظهر العارق: ذلك.و قال “آنا 'الحق” وق الإنكان عليه كنا وفع على انم الرحمق الإتكار,:فالمشرك ينكن 
على العارف قوله “آنا الحق”. لأنه يرى اثنينة الوجود بل تعدد و كثرة الوجود ذاته. لأنه لا يرى إلا الماهية, 
و الماهيات متعددة و متدرّجة, فماهية إسرافيل ليست مساوية لماهية الفيلء فالمشرك مضطرٌ إلى القول 
بكثرة الوجود في ذاته. و لذلك المشرك أيضا الذي يزعم أن الله تعالى ماهية من الماهيات اللهم أنه أعظم 
و أكبر و أجل من بقية الماهيات» إلا أنه ماهية لا ريب و هو في صفها مهما عظم عنهاء مثل هذا لاشك 
أنه يضطر إلى الإنكار على “الملاحدة الذين يقولون بوحدة الوجود” و يصلبونهم كالحلاج سلام الله عليه 
لو استطاعوا. غرقى الماهية المتكثّرة في غفلة عن الهوية الأحدية بالضرورة. “ممما خطيئتهم أغرقناهم 
فأدخلوا نارا فلم يجدوا لهم من دون الله أنصارا”. خطيئتهم ماهيتهم: و الغرق في بحر الكثرة المظلم. و 
الثان قتاء الماهيات حتى يخلضن سن الشيء ويقف يوجة الله تغالئ قا يكد حينها موحودا إلا الله تعالئ 
النور المطلق الحق و يعتبر الماهيات الممكنة “كسراب بقيعة يحسبه الظمآن” للمعرفة “ماء” موجودا بنفسه. 
“حتى إذا جاءه” يوم انكشاف غطاء الكثرة “لم يجده شيئًا” إن الشيئية إنما هي شيئية الله (قل أي شئ 
أكدى كديادة كل الله “ووتة اللدسكدة" ال مو حفيفة الشكة و ذاقياء “فونه كسان" أغطاء هنوردة 
المعادية بقدر بصيرته المعاشية. “إلا من أتى الله بقلب سليم”و “الوزن يومئذ الحق”. 

أما طريق الجامعية: فأن يكون العالم عارفا بأصول الشرائع و المذاهب كلهاء و يرى أنها صادرة من عين 
نورانية عقلية واحدة. فيقبلها كلها من حيث نظرته لأصلها لا من حيث فروعها. فيقول “لقد صار قلبي 
قابلا كل صورة” بالرغم من لعنه لليهود ! فتأمل و لا تغفل. قبول الأصل و الكليات شئ و قبول الفرع و 
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اعرف قوتي كر العارق جب ينينهها :بو العائتم ينقه الملدسة كل أغد لعن اتحفدل اريم 
ننه الخامن: فم حيق إقرازه بالاضل :العاء الجاع لكل الشرافه و الكل ن المداهييو النحل ومن حيث 
أخذه للعلم و الفائدة والحكمة من جميع الناس شرقا و غرياء ما الذي نتوقّع حدوثه غير وقوع الإنكار 
عليه من قبل آهل التفريق و التجزئ و الفروع و الظلال الوهمية: كما وقع على اسم الرحمن الإنكار. 
فوران عقل العارف و كشفه للحكمة في كل مكانء و إثباته لأصل جامع لكل الأفكار و القيم و الشعائر, 
تحعاقق فخ لشن كان يك علي حال قال وافماله. 

أمااظويق التعلية فالعاله يسعى فى تملية كل :اكد مق الناندن, ميقا امل القترك لديو كذ لك ريده 
جعل عموم و جماهير الناس في جهل و غفلة و ضلالة» حتى يتمكّنوا من الاستفادة منهم في الدنيا و 
لقضاء مآربهم الشخصية بغير تدخل لأي سلطان بالأخص سلطان العلم في ذلك. فيحاربون و ينكرون 
على مخ يدعو إلى ليم كل النا كما وفع الإنكان على الشه الرهمرة. 

الروحاني ينكره الخلق. لأنه يجي بالتجريد ى هم غرقى في التجسيد..ى لأنه يجي بإثبات العقل و الحياة 
للطبيعة و هم يريدون معاملة الطبيعة كآلة ميّتة يسخرونها لأتفه أغراضهم لو شاؤوا “و أن نفعل في 
أموالنا ما نريد”. و لأنه يجئَ بشريعة فيها عبادات و معاملات» و هم يرون أنفسهم كأرباب فلا يعبدون, 
و يرون أنفسهم كأحرار فلا يتقيّدونء أو لا أقل يريدون اختراع ما يشتهونه و يهوونه ليلزموه. و لذلك لا 
يستقيم أن الرويحافيين: لا بإ قافنة مللشبى “قولة""قاينةا (نقول “دزلة" لآن الخلدفة الالوية سو ينه التعيية 
لاافذكن أن تكون #رولة" بالمعدي النشنائة» إنما الدولة سا فال علئ ميد متغير:و هق ازغ الأقوماء و هيد 
السيف و القهر و الغلبة). إن إقامة مُلك يدور على التجريد, و يُكرم الطبيعة: و يُقيم الشريعة. ضرورة 
حلب للملا الزوكافية في ذكيا البقيرية. 


و من اسم الرحمن أنكر موسى على الخضر. لآن الخضر أظهر لموسى صورا و أخفى عنه عقلها و 
فكرتها و روحها. فنظر موسى بعقله الخاص حسب مبادئ أمر شرعه. فوقع الخلاف بينهما. الصورة 
الواحدة تحتمل تفسيرات فكرية بقدر الناظرين إليها. فلولا التعيين من الأحق و الأولى بالتفسيرء لحصل 
النزاع و الافتراق حتما بين الناظرين. فوقع الإنكار على أصل الصور فقط كما وقع الإنكار على اسم 
الرحمن. 
قالوا: الرحمن رحمة عامة و هي الإيجاد و التعاطف الحاصل بين الموجودات كلّها. الرحيم رحمة خاصّة و 
هي التكميل و التنوير الحاصل للمؤمنين فقط. و “رحمتي وسعت كل شى” للرحمن: لأنها مطلقة. 
“فسأكتبها للذين يتقون” للرحيم, لأنها مقيّدة “و كان بالمؤمنين رحيما”. 
نقول: هذا يدل على ما سبق من كون كل شئ من الأشياء و هي الأعيان الثابتة مستقرٌ في عين الاسم 
الإلهي, و الحقّ أن رحمته كقهره كلطفه ككل صفاته تعالى قد وسعت كل شئ» و ذلك في رتبة الإطلاق و 
الإختاطة الكلية: اما السويقى الثقيين المشار اليه مشزنا #ساكتنيا" واه الأسينات و الأعمال فانها 
تتعلق بظهور تلك الصفات في رتبة الخلق. 
الشئ يجد راحته المطلقة و سعادته الحقيقية في نفس شيئيته. أي في الكمال الثابت له في عينه الثابتة. 
حين يتنزّل و يؤمر بالتكوين و ينزل في الخلقء “كن فيكون” يدخل في الكدح و الكبد و الجهاد و المشقة. 
أوّل شريعة هي “كن” التي توجهت للمراد من الأعيان الثابتة. و أَوّل جهاد و طاعة هي “فيكون” هو الذي 
يكون أي التكؤن من فعل النشىئ المزاد: لاحظ أنة قال “فيكون” لم يقل فنكوتة: آو :فكوباة, أو آي لفظة 
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لتدل على أن الفعل فعل الله تعالى. بل قبل تكليف العين الثابتة أي قبل تكليف الشئ بالتكوّن يكون الله 
قد أمدّه من قبل بقوّة القيام على هذا الفعلء إن “لا يكلف الله نفسا إلا وسعها” و “إلا ما آتاها”. و 
التحقيق آن الوسع و الإيتاء أمر ثابت أزلا لكل عين من الآعيان الثابتة و ذلك بنصيبها الذاتي من 
الأسماء الإلهية بحكم التجلّي الأقدس لها في أعيان الموجودات سرمدا بل فوق السرمدية. و لذلك لا تذكر 
الآية إلا الآمر بالتكوينء و لم تذكر إمدادهم بالوسع و إيتائهم القوة على الاستجابة. لكل عين حظها و 
نصيبها من الأسماء الإلهية أزلا و أبدا. أي كل عين قائّمة في كمالها و سعادتها. فإذا جاء الأمر 
بالتكوّنء و بحكم التكوين و التخليق الذي هو تنزل و هبوط من تلك الرتبة الكاملة» تفقد العين من 
كمالاتها بقدر تنزلها و حلولها في دار الفقر و الإمكان و التشتت و الحاجة و الأسباب. و من هنا الكبد 
و الكدح الذاتي لكل متكوّن و مخلوق. حتى الملا الأعلى يطلبون الله تعالى كما نطلبه كما نصّ رسول الله 
صلى الله عليه و سلم, و هذا الطلب لا يكون إلا عن فقد و نقص. بالتالي الكل يعاني من نقصان 
المعاني. فاوّل بلاء و ابتلاء اقترن بقوله “كن”. لماذا جاهدت الأعيان و قبلت التكليف و نزلت؟ الجواب: 
جنا في الله تعاليلانة تعالى راك أنيرئ صعورها وريرى تحلياك أسماتة فى صنو فاضرة و ناقضة و 
متدرّجة و عدمية و فقيرة و محدودة. لولا الحبّ لا ضحى-صوريا- كل موجود بكماله المتعالي و حل في 
ذأن الباك السفلينق بناء على ذلك:نفهم معدي كؤن الإيجاد رحمة: لأآن الرحمة التي هي َس العذاب و 
الألم لا يمكن أن تكون هي الحال في المعاش على الأقلٌ للمخلوقات, إذ الكدح و الكبد مرافق لها و نار 
الجهاد فرض عليها و الشعور بالنقص و الخوف و الجوع ملازم لها بدرجة أو بأخرى. فالإيجاد من هذا 
الوجه نقمة للأعيان الثابتة لا نعمة. لكن نفهم الرحمة من حيث أن الموجودات الحادثة قد رحمها الله حين 
أعطاها شرف تحقيق غايته و رضا نفسه. ثم يحصل لمن وفى بذلك كشف للكمالات الذاتية له فيترقى في 
الدرجات حتى يبلغ أعلى قدر ممكن منها في المعاد. إلا أننا نفهم أن الموجود الحادث, معاشا و معاداء 
و لو كان في أعلى درجات الجنة؛ لا يمكن إلا أن يكون ناقص من حيث نسبته لوجودبه الذاتي و عينه 
الثابتة, و لولا ذلك لما قال “لهم ما يشاؤون فيها و لدينا مزيد”, أما “لهم ما يشاؤون فيها” فإنما نستلهم | 
نشاء من فطرتنا و عيننا الثابتة الكاملة فنشعر بالنقص حين نقارن بين واقعنا و كمالنا المتعالي فنشاء 
حير هذه الفاصئلة فتشاء كذا و كذا. و كل .موحود نشاء الكمال لذاته: فلو كان كمال العين'الخابتة يمكق 
أن يتجلّى كليا في العين الحادثة- فضلا عن التناقض العقلي في هذا الافتراض إن يجعل الثابتة عين 
الحادثة و هذا لا يُعقل إن الثابتة قديمة و القديم غير الحادث- أقول لو أمكن هذا التجلّي الكلّي لما قال 
تعالى بعدها “و لدينا مزيد” إذ المزيد يدل على إمكان الزيادة و إمكان الزيادة لا يكون إلا للناقص. 

أما التعاطف بين الموجودات فجذره شعور العين الحادثة بمصيبتها و مصيبة إخوانها من حيث الحدوث و 
الفقر الطارئ عليهم بالنزول» فيرحم بعضهم بعضاً لذلك. كمثل أسرة من الملوك هجمت عليهم الحوادث و 
الحروب فصاروا إلى التشريد و الفقر و الغربة» و فجأة لقي الآمير ابن عمّه الآميرء فإنه يرحمه حين يرى 
ما حل به من البؤس بعد الثروة» و الذلٌ بعد العرّ. و لا يكون ذلك إلا برحمة منه سبحانه؛ فهو يرحم عباده 
لآنهم جاهدوا في سبيله- و كل حادث مجاهد في سبيل الله بنفس حدوثه و تكونه “و له أسلم من في 
السموات و الأرض”. و لذلك لم يرد الجهاد إلا مقرونا باسم “الله” الجامع. إذ كل حادث يُظهر أسماء الله 
و صفاته؛ سواء كان من عالم التكوين الأمري أو من عالم الخلق الصوري. 


الشرع المحتدي تجاء بالرحمة لجميع المخلوقاك إلإاما خرج باسكناء يقتضي إتزال العذاب كالجلهبو 
الحرب في حالات ضيقة مُضيّق فيها و صعبة و مخصوصةه و كثيرة القيود و العمل مستمرٌ على عدم 
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000 بكل وجه ممكن. فهو رحمة عامة فيها اليد اا ولا بحل فاح كقايية إلا شاي لعزن فر 
فأراد الفكطا لاضن وحن قجه ورين حا ١ش‏ ون انان ما اراق باح يفيو ا احد و المرء 3 
دين خليله؛ و خليل الرحمن ما جاء بهذا الدعاء إلا من خلته, و لذلك ورد أنه قال “تعلمت الكرم من ربّي”. 
والولا الغلم بعظلمة الحهاد الذي تحملقه الأحياق الحادكة جنا نه وعهها لفى إيثازا مراده على مرادها ى 
كدالة غلئ كفالها وررضاة على رضاها 4 اخصلت هذه الركنة الفانئة في قلب الابراهيمي والمحمدي: 
هذا معنى عظيم تحريره لغويا أيسر من تحقيقه نفسياء و يا طويى لمن تحقق به و شعر و عمل على 


مُلحق: أثناء قراءة وردي من القرءآن بعد الفراغ من هذه المقالة» برز لي شاهد على كون اسم الرحمن 
من الأسماء التي تعمٌ و لا تختص كالرحيم: أي يعم إيجاد الأعيان و الحوادث النافعة و الضارّة. و ذلك 
في ول ضنا عي رين ”نكن لحن يصن" عات صلاوق لسر بسن الرعمن بالتائي ع2 الن كتلنم 
القرءآن الف كماد . فإن قيل: لكن هذا ليس من كلام الله و إنما هو كلام رجل حكاه الله عنه. قلنا: 
أولّا هذا الرجل ولي من أولياء الله؛ و كلام أولياء الله هو من كلام الله,. فاقيا | ن الله لم يُعقَب على كلامه 
بما ينقضه., فكان تأييداً له. خالا يوجد ما يشهد لمعنى “إن يردن الرحمن بضرٌ" "من صلب كلام الله و 
كلام رسوله صلى الله عليه و سلم, كذا بور ديكا قن سدور املك “قل أرءيتم إن أهلكني الله و من معي 
أو رحمنا فمن يجير الكافرين من عذاب أليم قل هو الرحمن”. فجعل ما لله هو ما للرحمن؛ و هو صدور 
الاهلاك و الرحمة منه تعالى. و أجلى من هذا قوله في مريم “إن كل من في السموات و الآرض إلا ءآتي 
الرحمن عبدا . لقد أحصاهم و عدهم عدا . و كلهم -آتيه يوم القيامة فردا”. فالكل آتي الرحمن يوم القيامة, 
و معلوم أن بعد هذا الإتيان “فريق في الجنة و فريق في السعير' فثبت المطلب. فاسم الله يُعِيّن ا مرادء 
إهلاك أو رحمة؛ و اشح الرحيين تطيوضبورة امراك فى دين أوحنة دنيا و آخرة. و الحمد لله رب 
العالمين. 
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4 
أ-المرحلة الأولى هي الاعتزال. الاعتزال عن وعي و نضج و رجولة. 
ب-لا يذكر سبب هجران الوطن تصريحاً في هذه الفقرة و لا أذكر أه يعود إليها لاحقا؟ فما السبب؟ قد 
لايكون مُّهِمًاً. لكن بما أن الاغتزال أَوَّلَ و أهم الأعمال: و لا اغتزال بلا باعث: فلابد أن يكون هذا 
الباعث هو أهم الأعمال لأنه سبب أهمها. الذي يبدو من أَوّْل خطب زرادشت أن الباعث هو الشعور 
بالقرت مزة الإتمان العادي: وتقذا بوره متاق على معرقة وجول طبقة آى تسيو قوق عادية بالتالي لا 
كن أن تي الكرقد مق نفاهنة العادى الا سوق تصزى او كدي النوق هادف فالسوا لفن أيه 
جاءه هذا التصور الفوقي؟ من قول زرادشت التعليلي في (؟) (إن كلا من الكائنات أوجد من نفسه 
كنيكا فوقه)ييدو أخها :ماهسطة تطون الكاكتات من الذورة إلى الانسان: فكل :كاك كان فريظة يهتنن 
هو أعلى منها و أكمل و أشرفء فهل الإنسان هو المحطة النهائية آم أنه مرحلة كأي كائن حيواني و 
نباتي و معدني قبله في ساسلة الكائنات؟ الذين يرون أنه المحطة النهائية و خاتمة حلقات السلسلة 
سيرضون بوضعهم الخالي إن لين وراء'الكمال مطلب: إلا أن موقف زرادشت هو الثاتئ. فالسوال الآن: 
هل عرف زرادشت نباً الإنسان المتفوق قبل أن يعتزل أم بعد ذلك و كثمرة من ثمرات (تفكيره) في عزلته؟ 
كونة خرج:مخ غزلته بهذا النبا أمن ثابيت, فهل كان عنده قبل ذلك حتى تقول أن إيضاح قصور التفزق هو 
باعث العزلة الأولء فيصير هذا نهجا في التعليم؛ الذي يمكن أن نقوله هى أن هجران الشئ علامة على 
رفضه وعدم الرضنا بحاله: و زرادشت لم يهجر وظنه فقط بل هجر حتى الحيوانات و البلدان كلها و 
الغايات و [سار إلى الجبل حيث أقام عشر سنوات“ يتمتغ بعزلته) ورفض قوي هذا الذي يبعت على 
الاغتزال في الجبل لعشر ستوات.:و التمتغ بالعزلة يشير إلى وجود ارتياح فيها مما يعني الانفكاك عن 
المؤلمو الرفومن قيلهانى كل هذا يدل غلي أ ترادشتت كان يعدم أدقطه يان الناسس هوله في حالة 
قردية ومُرفوضة بالتستية 11'فوقها من كنال ممكن. 
ت-وسيلة تبدذل سريرة زرادشت كانت في ثلاثة أمور: العزلة وَ التفكير وَ البيئة الجميلة المجرّدة. 
ث- ما معنى (تبدلت سريرته)؟ لاحظ أنه جعل تبدل السريرة هو علامة نهاية مرحلة العزلة و بداية مرحلة 
النزول للناس. فما الذي تبدل؟ هذا مع الفقرة [ب] يدل على أنه زرادشت كان بذرة الإنسان المتفؤق قبل 
العزلة و صار هو عين المتفوّق بالفعل بعدهاء أي العزلة و التفكير و البيئة الجميلة هي كزراعة البذرة و 
دفنها في الأرض وحدها. و توجهه إلى (الجبل) و هو عبارة عن العلوء و الشموخ و الجلال و الرسوخ كل 
ذا يذل من .هيت ذلالة"ما تتجلب إليه النفن على ما استكن:فيها تفلي أن زرافشنت هو اول إنسان 
تفوّق تحقق بذلك المعنى الأعلى حقاً» و نزل ليكون هو وسيلة رفع الآخرين لهذا المستوى الأشرف. 
عنذكرَ في صحيبتة في الكه ف (نسري و أفعواني) و شَبّه نفسه في الحكمة التي حصلت له في عزلتة و 
يتفكيردف [التسلة) لماذاة أما:الشبر فاقة:طين حليل ورمة اللوك ىالصناعد كحو شعسن'الحقيقة الى 
هي مطلب زرادشت, و لذلك ناجى الشمس و اعتبر نفسه مثلها في التأويل فهو شمس الحكمة. أما 
الآأفعوان فهو من القديم رمز الحكمة و يشير إلى الإحاطة الكونية. أما النحلة فلأنها جامعة الرحيق و 
فبائغة العل: و هنذا مكل الحكية من حم جمعها بالاححظة و صيتهيا بالشكن شرف الكائنات 
السماوية و الأرضية و ما بينهما يصحبون الإنسان الأعلى و من يطلب الحكمة ليرتفع و يُظهر طوراً 
جديداً من الكمال في هذا العالّم. 
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ح-(لقد كرهت نفسي حكمتي كالنحلة اتخمها ما جمعت) كذلك كل من كانت حكمته بحثية و نتيجة 
التفكير الشخصي. فهو كالنحلة عاملء و ليس كالقمر مجرد قابل. و لذلك يمل من الحكمة إن لم يجد من 
يمد يده إليه ليأخذها منه. فهو لا يرى الحكمة كرابط بينه و بين الوجود» بل يراها كوسيلة للإنعام على 
الخلق و بالتعالي من حيث أن يده كالشمس هي التي تُعطي و تُحرّك و تُحيي الآخرين. 

خ- مناجاة زرادشت للشمس فيها أسباب الخروج من العزلة و مبررات النزول إلى الناس. و خلاصتها 
أنه يُشبّهِ نفسه بالشمسء و هي المتفق على عظمتها بالرغم من كونها تعمل على إفاضة النور على 
غيرهاء فيأخذ من هنا أن عظمته لا تنتقص إذا نزل إلى الناس “العاديين “. 

د- (زرادشت يريد أن يعود إنسانا) فالتفكير عملية فوق إنسانية» فحين كان في عزلة مشتغلا بالتفكير 
كان أعلى من إنسانء و الآن بعد أن امتلاً بالحكمة التي جلبها من العالم الأعلى: يريد أن ينزل إلى 
الناس ليرفعهم. من هنا نعلم أَوّل و أكبر خصائص الإنسان الزكمل: إنه حكيم بالتفكير. 

ذح(و هكذا بداً جنوح زرادشت إلى المغيب) أي كان مُشرقا كالشمس في عزلته و تفكيره فوق الجبل 
فكان في النهارء ثم الآن سينزل إلى ليل الأرض و الناس. فوق حكمة, تحت جهل. فوق تفكيرء تحت 
لعب. و بالكلام سيعمل على تغيير الجهل إلى حكمة:؛ و يثير التفكير» و يجعل أنوار العلو تُشرق على 
السقلينة العاديين: كان يذرة: فضنار شحرة طيية: و الآن يدا بالاثمان: 


0( 
أ-إفقال الشيخ ليس هذا الرحالة غريبا عن ذاكرتي) الإنسان الحي له آثر بارز في محيطه و على من 
حوله. وَ أهل الحكمة لا ينسون بعضهم البعض أبداًء فإنهم يحفظونهم كما يحفظون أنفسهم أو أشد 

حفظاً. وما ربط بين اثنين-خصوصا رجلين-مثل حبّ الحكمة و السعي لها. 
ب-إو لكنه اليوم غيره بالأمس) عرف ذلك منه بالرغم من أن الذي يتبدل منه إنما هو (سريرته)»: و ذلك لآن 
من استنار قلبه ظهر النور على وجهه و كان شعلة نار في آي محيط يدخله و له حضوره الخاصء و ما 
أشهد من يميّزه و يعرفه هم أهل البصيرة مثله. أي تفكير لا يُحدث مثل هذا التغيير فما إلا عبث ذهني. 
ت-(فآجاب زرادشت: إني أحب الناس) آي أحبٌ نفسيء و لزني أحبّ نفسي و هي تريد إفاضة الحكمة 
و رفع الإنسان و إخراج الإنسان الأعلى؛ و هذا يحتاج إلى تكليم الناس و إقناعهم؛ فلذا أنا أحب 
الناس لأنهم وسيلتي في حبّي لنفسي و إخراجي من مللي و تخمتي بحكمتي. لا أحد يحبٌّ شينًا إلا 
نفسه؛ الكلام كل الكلام فيما تطلبه هذه النفس و مدى نفعه للآخرين-فحب النفس لا يقتضي بالضرورة 
تدمير الغير» بل قد يكون من صلب حبّ النفس التضحية بالنفس من أجل الغير و لو كان الغير كلبا. 
يبدو لي أن زرادشت هنا يلخص أوّل قاعدة في مخالطة الناس؛ و هي إخفاء حقيقة مقاصدك و إظهار 
أنك تريد نفعهم هم بسبب “الحب” و أي كلمة غامضة من هذا القبيل» فإن أشد ما يكرهه الناس أن 
تطلب منهم شيئًا لنفسك منهم-اللهم إلا لو كانوا من الكرماء الذي يحبون العطاء لأنهم ملأى بالخير. 
ث-(يتقدّم بخطوات الراقصين) الفرح و الدعابة علامة تحصيل الحكمة. العبوس و القسوة علامة الرسوخ 
في الجهالة. فليس أي عزلة لها قيمة عالية. قد يدخل العزلة كهامان و يخرج كفرعون. 
ج-(فقال الشيخ الحكيم:...و ما الإنسان في نظري إلا كائن ناقص) و هو عين رأي زرادشت فيه. لكن 
الفرق أن زرادشت صعد إلى الجبل و خاطب الشمسء فنزل ليفيد الناسء» آما الشيخ فجلس في الغاب 
فبقي على الأرض فكان همه نفسه لا غير. فالناس عارف مفيد» و عارف مُحايدء و بقية الناس و هؤلاء 
ينقسمون إلى طبقات بحسب تفاعلهم مع المفيد. فالمفيد معيار الناس و الزمان. 
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ح-(إن لخطوات الناسل في الشارع وقعاً مستغرباً في آذان الناس...إلى أين يزحف هذا اللص) بسبب 
هذا الخدت أوزيا 'تطركا او عملنا: 

خ-(الإله قد مات) أي الإله الذي يتحدث عنه هذا الشيخ الذي لا يبالي بالناس و هو راتع بين الحيوانات 
في الغابة» إله الرهبان: هذا الإله قد مات بل ما عاش أبداًء إذ من عرف الحقيقة النورانية امتلأ بها حتى 
توجب عليه بإيجاب لا يجده إلا كأنه نبع من عين نفسه و بإرادته. حتى يذهب و يفيض الحكمة و الكنوز 
على النانق..هذ|التعزل العجوة ميّة. و آلميت لانيتهنيز لايفكز و لايحس الاابمظه إن الشي ينجزب 
لحفيية ما كاديا كنا أن ورانشه اتتحذى قلوها إلى الحميى الحالنة: فهدا الفجزة المتكدما كال ]ل 
أ يقيجة لالافيك مله اجعزال العجوز عن الئاس يعني قبولةالعدع ترك الاستان 1ع العدم يلوغ 
الأكملء و أي إله يوافق على عدم إفاضة الأكمل فهو ميّت أي معدوم و لا حقيقة له. فإن النور الحق 
يجذب الكائنات للاستزادة من الكمالات و التقرّب إليه بالترقي تجاهه “و قل ربّ زدني علما”. 


0( 
انا يدا خط في (اقرت للد إلى القاي بيقن "قد كرك اله اعجو في القابة 0 الدددل لا 
يحتاج إلى خطبة:؛ إذ مَن لم يصلحه فكره الخاصء فكيف لفكر غيره أن يصلحه. و كذلك لأن أوؤل من هم 
خارة دغوة زرادشةهم من لهم نين منظون ذاك العجؤة:فكن من له اهقماء غير الارتقاء بالإفسان فلا 

قيمة له. و التنوير من الآقرب الصالح فالآقرب. 
ب-إبهلوانا سيقوم هناك بالآلعاب) أي كل من سوى الحكماء من المتكلمين و “المثقفين” و “الفلاسفة” 
الحدائين: 
ت-(فوقف زرادشت في الحشد يخطبه) بغير أخذ إذن من أحد. لآن الإذن سلطة: و لا سلطة فوق 
الحكمة. 
ث-إسمات الإنسان المتفوّق: صفاته فوق صفات الحيوانات و الإنسان العادي و النبات و كل كائن الآن 
على الأرضء غير مشوشء, صريح النسبء معنى و روح الآأرضء مخلص الأرضء غير مزدري للحياة: 
مطل ا و 
ج-زرادشت ضد من يحتقرون الأرض و الجسد. آي الذين يرون عظمة الروح في ازدراء الجسد» و يرى 
أن الروح إنما تنظر للجسد كما تنظر لنفسهاء فالروح العظيمة تريد جسداً عظيماًء و الروح المريضة 
تر ههناً ريمن كالعادفة ابي الروع اي [الحمد لس امكنيية كل تكلوا ني . 

ح-الشرف و العقل و العدل و الرحمة: الفضائل الأساسية. يجب أن تُرى كوسيلة مشروطة لغاية فوقها أو 
يكون لهذه الفضائل حدود في ضويّها فقط تكون لهذه الفضائل قيمة. ملي حكن اعننارها قها مظافة 
ذات مفهوم واحد مطلق. 
خ-الضعيف العادي يرى قيمة حين يحارب الشرّء بينما القوى الأعلى يرى قيمة حيث يُثبت الخير. 

دعم 3افرمن الحكمة عو الاانكون موضنوها لاسقيراه الأكريق القواء: ازكهم فاددو نز هومن الغالمن: 
و الاستهزاء اعتراف من العوام بمغايرتك لهم فإما أنك تحتهم و إما أنك فوقهم, فإذا لم يكن التحت فهو 
القوق فالكاهل فقط :من يتادى نفس تفي الستهزاء العواح مه و فى كليل أنة#طالب شهزة :مناه 


(حوار في الإمامة) 


جاء سلفي وهابي ليُناقش في الإمامة الشيعية» و بدأ يقول “كل ما نعتقده نحن أهل السنة يوجد في 
القرءآن بنص صريح قاطع لا يحتاج إلى تفسير و رأي كالإيمان بالله و الملاتكة و الكتب و الرسل فهل 
تستطيع أن تأتي بنص صريح لا يحتاج إلى تفسير من القرءآن على الإمامة التي تقول بها أنت”. 

قلت: أوُلا لست من أهل السنة إنما هذه دعوى منك. لكن دعنا من هذا. بما أنك جنّت لتناقشتني فيجب 
أن تقبل شروطي في النقاش و هي شروط عادلة. 

قال: بل أنا من أهل السئة. 

قلت: هل تريد أن نتحاور عن الإمامة أو عن الأولى بلقب أهل السئة؟ 

قال: بل الإمامة فإن الخلاف حول مصطلح أهل السئة هو بيننا و بين الأشاعرة و الصوفية و ليس بيننا 
و بينكم. فما هي شروطك؟ 
قلت: أبدأ أنا بالكلام و تُجيبني على قد السؤال. فإذا فرغت أنا يبدأ دورك أنت. لأنذي أريد أن أقرر 
مبادئ أستطيع أن أتحاور معك على أساسها. و تجلس أنت و أصحابك بهدوء و لا تقاطعوننيء. و لكم 
مني مثل ذلك بمشيئة الله. 

قالة :هذا إتضياف: 

قلت: أليست الغاية النهائية من الدين» أصوله و فروعه. هي تحصيل النجاة في الآخرة و دخول الجنة؟ 
قال: يلى. 

قلث: إن كان الشئ يؤدي بالإنسنان إلى النارء و هئ مما لا يقبل الله فيه الاختلاف: اليس هذا الشي 
مرشتهنا لآق تبظلة ليه انتدئكؤور ابول" الد وف سنوواء كان عقيو و ستريعة: و فضي ناضبول لا 
الاصطلاح الشائع الذي يجعل الإيمانيات من الأصول و العمليات من الفروع: و إنما أقصد به الأصل 
الذي ل يكز نقضنه :و من خالفة ييخل الثار؟ 

قال: بناء على اصطلاحكء بلىء إن كان الآمر يودي إلى النار فهو من الآصول. 

قلت: هل ترك الصلاة عندك يودي إلى النار؟ 

قال: قطعا. فهي عماد الدين و الفارق بين الموّمنين و الكافرين. 

قلت: هل يوجد في القرءآن صلاة اسمها صلاة المغرب, هذا الاسم “المغرب” أو “العصر” أو “الظهر” 
مقرونا باسم صلاة: هل يوجد في القرءآن “آقيموا صلاة المغرب” مثلا أو شئ من هذا القبيل؟ 

(فبداً يتلعثم و يشعر بالخطر) 

ثم قال: و لكن إن هذه المسآلة... 

(فقاطعته فورا )و قلت: لا لكن و لا غير لكن: احفظ شرطك فإن المسلم عند شرطه؛ أجب على قد السؤال 
فإن كانت توجد فأعطني النص الواضح الذي لا يحتاج إلى تفسيرء و إن كان لا يوجد قل لا يوجد و 
دعني أكمل أسئلتي فضلا لا أمرا. 

(بداً يحمرٌ وجهه) 

ثم قال: بهذا النصٌ على التسمية كلاء لا يوجد. 

قلت: هل يوجد في القرءآن أعداد الصلوات و أعداد ركعات كل صلاة: مثلا “أقيموا صلاح العصر التي 
هي أربع ركعات” أو “أقيموا الصلوات الخمس و من لم يفعل فأولئتك هم الكافرون” مثلا أو آي شئ من 
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هذا" القيل يفك قيطت ] ساتعري 1ن السلزاك :الى زفي مان الديخ في تحمين عبل اك مكروسنة :و كل 
صداذة عدف ركغادها هو كد بالتصديد الت الواضع الذي لاايجتاع إلى كاريل؟ 

(بدأ يعرق جبينه توثرا أمام أصحابه و الناسء و أراد أن يخرج عن السؤال فنبّته بإشارة بعيني و يدي 
أن آلزم الطريق). 

ثم قال بهمس: كلا لا يوجد. 

قلت: حتى يسمعك الناسء قلت لا يوجد نص على أعداد الصلوات الفرائض و لا يوجد نص على عدد 
ركعات كل صلاة. صحيح؟ 

قال متضجرا: نعم صحيح., هيا أكمل أسئلتك بسرعة. 

(فابتسمت و ابتسم أصحابي و أمارات الغضب و الخوف على وجه أصحابه). 

قلخ هل كيقية هذه الصلوات: وطن الآذان»و تقاصيلهماء كالقيام كه التكبين ىالركوع و التستحودبو 
على كم عضو و كل تلك التفاصيل؛ هل يوجد كل ذلك في القرءآن؟ 

قال: كلا هذه في السئة. 

قلت: لم أسألك من أين جاءت, أجب على قد السؤال كما اتفقنا. 

ثم قلت (بعد أخذ نفس لآفصل بين المرحلتين من الاستدلال ) : هل في القرءان تبيان كل ما يحتاجه 
الإنسان ليدخل الجنة ؟ 

قال (باستعجال ثم ندم): قطعا ! 

قلق لكنك فد سيق أن الستدي وان ضلو|نة القريفنة اتقضق التلوية هي “مما الذمو و الفارق بت 
المؤمنن والكافريق" ى أن تاركها في النار “قطعا”. و بعد ذلك قلت آن لا أسماء هذه الصلوات: .ولا 
عددهاء و لا تفاصيل كيفيتها. 

ققالة لكن في القرزارتوسوي الزشوغ إلى الضةة#زظيعا الرقنول" وكا زتاكم الوسول فغروه ويا 
نهاك عن فانهيوا" .فنا يصب عن الرسول هوامق القوان لان القروان آمرنا وأباع الرمسول. 

قلت الحمد لله وصلنا: فإذا كان الآم كدلك» ىإن كانت الضلاة التي هي “عمان الذين” لا توحد في 
القرذاخ منص ظاهو لااتضورتها: المخددة و لا يكيفيتها والاايغددها :و إلا بانتمانها"فمن ادن توج علينا 
أن نآتيك بصفات الآئمة و أعدادهم و أسمائهم من القرءان بنص صريح قاطع لا يحتاج إلى تفسير؟ 
كما أن الصتلاة حاف ميان الرسؤل: فكذلك الأمامة حادت يسان الزسول و في القوان فاضيل غيل 
الموخصوة 

( أقول هنا ما لم أقله هناك لأني لا أريد أن أخلط على عقل السلفي الضعيف: بل في القرءان تفصيل 
كل شئ و لكن لا ينفتح لكل أحد. فإنما جادلت السفلي بالحدٌّ الكافي لكسره و إرشاده). 

( و بداً أصحابه ينظرون إليه كناظر إلى السراب بحثا عن الشراب» فلم يرجع بشى) 

ثم قال: حسنا أريد أنا الآن أن أسأل. 

قلت: لم أفرغ بعد. ما سبق كان تقرير أصل واحد. و بقي أصل آخر إن تقرر استطعنا أن ثكمل الحوار 
إوشاء اله كما ته 

قال: هات. 

( و سمعته يهمس و يدير وجهه: يا شيطان. فضحكت) 

مل حللقها لاصعانى:جبرائيل طن بالنسية الشياطية: 
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(:فضتحكنا )1 

ثم قلت: حسنا لنكمل. يا شيخ السنة ( و في قلبي : سنة بني أميّة و النواصب ) من أفضل في عقيدتكم 
الصحيحة عندكم: نحن آم الصحابة ؟ 1 

قآلنا هه الينقال الشكخف: الكنيسانة فطع . 

قلت: ألست تقول بأنه لا يصلح الخلف إلا ما صلح به السلف؟ 

قال هذه كلمة صحيخة قالها يعض غلماء السلف. 

قلت: هل كان الصحابة يرجعون لرسول الله في شتَى أنواع الأمور من تفسير الرؤيا إلى كيفية إنفاق 
أموالهم و تمضية ساعات يومهم إلى مسائل الحرب و السياسة إلى كل القضايا عموما؟ 

قال: كانوا كذلك رضي الله عنهم. 

قلت: فالرسول كان ضرورة للصحابة؟ 

قال: كان ضرورة حتى بلّغهم الدين. ٍ 

(فانفتحت أعين أصحابي و أصحابه تعجّبا من هذه الجرأة) 

قلت: تقصد أن الصحابة صاروا في غنى عن الرسول ! 

قال: لم أقصد ذلك. 

( و لم يحسن التفسير). 

قلت: ألم تقل قبل قليل أن الصحابة كانوا يرجعون للرسول في كل أمورهم تقريباء و كتب الحديث و 
السيرة شاهدة على هذا المعنى» بالتالي كلما وجدت الحياة كلما كانت الحاجة للرسول مستمرٌة: و لذلك 
قال بعض الصحابة آن المدينة أظلم منها كل شئ يوم وفاة رسول الله صلى الله عليه و سلم و بدت الفتن 
تظيويق الفرقة تنتشد و لوخداكفات تحصلى الأرقداكيما الى ذلك مما تعلمه الحمية وفوش حا يعد 
وفاة رسول الله صلى الله عليه و سلمء فهل يمكن أن يستغني الصحابة عن رسول الله؟ 

قال: أعوذ بالله, كلا لا يمكن. 

قلت: ثم ما هو “الدين” ؟ أليست سئة الرسول من الدين ؟ 

قال: نعم السنة من الدين. 

قلت: و أليست السنة هي تقريرات و أفعال و أقوال و أحوال الرسول صلى الله عليه و سلم؟ 

قال: يلى. 

قلت: فإذن الدين دائم الظهور و التنرّل ما دام الرسول حيّاء فلا يمكن أن يتم تبليغ الدين كله أصلاء لأن 
كل تقرير و كل قول و كل فعل من رسول الله صلى الله عليه و سلم هو من الدينء فالتبليغ إنما يكون 
لكتاب الله تعالى» و حتى الكلام على مسأآلة هل كتاب الله انتهى كليا بوفاة الرسول أم أن الرسول لو 
كان عاش آكثر كان يمكن أن ينزل عليه مزيد من القرءان» هو مسألة آخرى لسنا بصددها و حسبنا 
إثبات استمرارية التبليغ بالسنة» و خلاصة المسآلة أن نزول القرءآن كجواب و تعليق على حوادث من 
حياة الرسول و الأمّة دليل على إمكانية استمرار القرءآن إن بقي رسول الله في الأمّة أكثر, و لكن كما 
قلع خسنا نما سعة من رشان الميدة. 

قال: حسنا » قد أجبتك , لا يمكن للصحابة أن يستغنوا عن الرسول صلى الله عليه و سلم. 
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قلت: ألم يفترق الصحابة بعد وفاة الرسول و حدثت خلافات معلومة بينهم حتى لو فرضنا أن الخلاف تم 
حله في السقيفة أو بعدها لا يهمٌ, المهم أن الخلاف حدث و كادت الفتنة أن تقع بسبب مسألة الإمامة و 
من خليفة الرسول؟ 

قال: نعم وقع الخلاف و لكن الله وقى المسلمين شرّه بآبي بكر الصديق و عمر بن الخطاب رضي الله 
عنهما. 

قلت: على قدّ السؤال من فضلكء. سألتك إن كان قد وقع الخلاف أم لا. و قلت نعم قد وقع. حسبنا هذا. و 
الآنعينا أنه فك قورنا أذيفاء الرسول اتخمل من زهان لاكنة نوا ين كاحية حل العاذفات العلمية أو 
السياسية: و كذلك قد قررنا بأن وفاة الرسول ترب عليها نزاع بين الأمّة بدأ من يوم وفاته حتى يومنا 
هذاءو كما رانكا:وقرئ'الفزق 3 الحماهابة ىا الأسئى الشناكل تتناوع متضي: الأامنامة السناسيية قداو 
انتشرت نظرية السيف و سفك الدم في سبيل الملك و التسلط على الأمّة. فأسألك: هل رسول الله أراد 
اجتماع الآمة آم افتراقها؟ 

قال: اجتماعها. 

قلت: ما لا يتم الواجب إلا به فهو واجب » صحيح؟ 

00 

قلت: ألم يبشر النبي صلى الله عليه و سلم بأن الأمّة ستبقى لمئات من السنين» لا أقل في الحديث 
العحس ل 6 ددن تعن على رامن كل حاكة ها ور مها قل عار وعد كل عونا لكام ةكد 
كه » ولا ايل يشر فك التسططيية وهده روتس يع اكثر من تماضسانة مشنة :وغين كنض ادل 
تكقنف أن :وشول اللةاضلي الثةاعلية وسلم كاق يعلة يان الآمة ستيقى نلكات من السدن؛ 

قاطعني و قال: نعم هذا صحيع. و ما علاقة ذلك بناقشنا؟ 

قلت: إن هدأت و استمعت ستعلم إن شاء الله. هل تعلم متى مات آخر صحابي و آخر واحد شهد النبي 
صلى الله عليه و سلم من أزواجه و أصحابه؟ 

قال: ما أذكره هو آنه لم يتجاوز قرنا واحدا بعد رسول الله صلى الله عليه و سلم. 

قلت: صدقت. هو أبو الطفيل الكناني رضي الله عنه, و على أبعد الآقوال توفي سنة ١١٠هء‏ فتقريبا بعد 
ماثةابسنة مق زقاة رشول اللاسيائ الله عليه وسلم: 

قال: ثم ماذا؟ 

قلت يما أن أصنات المسلمين أيام رستول الله ضلى الله عليه :سل لم تكن إلا خلاثة أصضتاف:و هم 
الصحابة و أهل البيت و أزواج النبي» و لم يستمرٌ في الآمّة وجود أحد من هؤّلاء إلى يومنا هذا إلا من 
يقع عليهم اسم “آهل البيت” سواء فهمت أهل البيت بأي معنى من المعاني التي قيلت في تفسيرهم, 
سواء'أولك الخسن ن الخسين إحمالاء أ و الماع محمد ين الحسن الحسكري» أو ما شتت: فإن الأضل 
المجمع عليه هو أن الصحابة و أزواج النبي فنوا بعد قرن؛ فلا يمكن آن تكون الخلافة الجامعة العاصمة 
للمسلمين بعد هذه المائة سنة إلا في أهل البيت, مما يكشف عن أنها لم تكن أصلا حتى قبل ذلك إلا 
لأهل البيت. و هو مصداق حديث “تركت فيكم ما إن تمسّكتم بهما لن تضلوا بعدي أبدا: كتاب الله و 
عترقي أفل ندتئ” الم يقل لذ حابي قلا أزواحي. الآن؟ ينا" لااتتطيق غليهة؟ بل لا قتطيق عليهم 
ادن بق اما ذا يعد ون وكا :: ويجون الله حلي الله سلف وجب ا» 
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و بما أننا قد قلنا بأنه لا يصلح الخلف إلا ما صلح به السلفء و إنما صلح السلف بوجود إمام معصوم 
فيهم و هو النبي صلى الله عليه و سلم الذي له إرشادهم و قيادتهم في جميع أمورهم الخاصّة و العامة, 
فإذن يجب أن يكون في الأمّة إمام معصوم كذلك حتى يصلحوا كما صلح السلف. 

و بما أننا قلنا بن النزاع على الإمامة السياسية وقع حتى بين الصحابة: فغيرهم أشد اختلافا منهم (و 
هي كذلك كلمة لعثمان في قصّة كتابة القرءآن في زمنه). فإن كان الصحابة اختلفوا ء و لو لفترة على 
قولك: فإن أسباب هذا الاختلاف لاشك ستكون في الأمّة بل ستكون أشدٌ منها فيهم. و هذا بالضبط ما 
وقع. فإن ترك آمر الاختيار للناس, فإن كل شخص و جماعة سيروا أنهم الأولى بالآمر» و هو ما وقع 
آيام الصحابة و بعدهم و إلى يومنا . وحين ترى كل جماعة و أسرة و قبيلة أنها أولى بالإمامة السياسية 
أو الملك, فإن حل هذا النزاع لا يمكن إلا أن يكون بحد السيف و القهر. و هو ما وقع حين أخضع أبو 
بكر و من معه من سمّوهم بالمرتّدين, أو إذا لم يعجبك ذلك: فهو ما وقع بعد ذلك في الأمّة باتّفاق و إلى 
يومنا هذا. و لا يوجد إلا ثلاث احتمالات لتعيين الخليفة أو الإمام السياسي تحديداء إما أن يكون بتعيين 
من الله و رسوله؛ و إما أن يكون بالغالب بالسيفء و إما أن يكون بانتخابات يقوم بها الخاضة أو العامة 
أيضا. أما التعيين فهو ما نقول به و نثبته الآن. و أما السيف و سفك الدماء فلا يقول به مسلم عقل شيئاً 
من كتاب الله و سنة رسوله صلى الله عليه و سلم بل و الحكمة عموما. و أما الانتخابات العامّة فلا يوجد 
لها نظير في الأمّة من يوم وفاة الرسول صلى الله عليه و سلم حتى يومنا هذاء و ما حدث في السقيفة 
لم يكن إلا اختيار الخاصّة بل فئّة قليلة جدا من الخاصّة يمكن أن تجلس في سقيفة (و السقيفة ليست 
ملعب من ملاعب روما و إنما هي مكان لا نتصوّر أنه يتّسع لأكثر من مائة شخص مع المبالغة). بالتالي 
ما حدث فعلا هو اختيار فئّة من الناس. و هذه الفئة لم يختارها أحدء و لم يقبل بنتيجتها باقي المسلمين 
الذين يزيدون على المائتين ألف قطعا بل و زيادة» و لا حتّى كان فيها بعض كبار المهاجرين كمسلمي 
بني هاشم مثلاء و لا المرضيين عند رسول الله كبلال و سلمان و عمار مثلا. ثم خرجت هذه الفئة بقرار 
من عند أنفسها و عملت ما عملت مما يعلمه الناس. ا ا ا 
كتاب الله و لا في سئّة رسول الله صلى الله عليه و سلم. تخناف هن الخران | لنكد موا يل كبا كي 

بعده تهوّر. لأنها بعد إن أعرضت عن كتاب الله و سنة رسوله, ل ين ام ؟ 
أن تستمز علية الأمّة كجماعة إلى مثات الشنين يل أكثر"من الفن.ى حسسمائة تستة وما ياني:ق لذلك 
قرَيِبَا ما انخل كل غبية واشتفلتة في الناس آخار نظرية السيفى هي الحاكفة فغليا في الآمة مه 
الأسفةبتاء على تهون السقيفة,:فالتزا ع السياسي لآ يمكن أن يحل إلا'ينطرية التعيين الإلهني الرسولي. 
و لم نعهد في كتاب الله و لا في سنة رسول الله أن رسول الله صلى الله عليه و سلم كان يترك أمر تعيين 
عامل الضندقة أو حامل :زاية إلى غيق نفسية الشتريفة::فضبلا هما قوق ذلك: 

قال: قد أكثرت. فهل يوجد في الكتاب أو السنة التعيين الذي تتحدّث عنه؟ 

قلت: أما الكتاب. فلا يوجد تعيين للامامة الكبرى التي لها الطاعة إلا و هو صادر من الله تعالى مباشرة 
أو بوسيلة نبيه. أما المباشرة فكتعيين آدم خليفة و نصّه عليه للملائكة. و كاختيار يوسف و أمر يعقوب و 
اتفوكة بالشحكون له وكانكياو علا لوت برينياة ني بالاسم و الك وا إخطالا القردان كله علئ هذه 
الطريقة و لا يوجد أحد يجلس في منصب خليفة الله أو خليفة رسول الله إلا و بتعيين من الله و تعيين من 
رسول الله. لا يوجد اختيار الخاصة و لا اختيار العامة. حتودي ل الور موسى سبعين رجلا لميقات 
الله إنما اختارهم موسى بنفسه و لم يقل للناس اختاروا لآنفسهم. و حتى اختيار موسى لخليفة موقت 
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له حين ذهب لميقات ربه و التكليم اختار هارون بنفسه. فليس في القرءآن إلا الله يختار مباشرة:؛ أو الله 
يختار بوسيلة نبيء أو نبي يختار من بعده و يقوم مقامه؛ أو نبي يرث من نبي بأمر الله و تأييده. ‏ 
أما السنة فالآصل الذي قرره النبي صلى الله عليه و سلم هو “كتاب الله و عترتي أهل بيتي”. و حقا لم 
يستمرٌ في الأمّة إلا “عترتي أهل بيتي”. ثم بدا العترة بعلي عليه السلام “من كنت مولاه فعلي مولاه”. و 
لولا أن لعلي كل ما لرسول الله صلى الله عليه وسلم باستثناء النبوّة الخاصّة؛ لما كان خليفة له. و هذا ما 
حصل و صدّقه التاريخ فعلا. فإن علي كان يحتاج الكل إليه و لا يحتاج هو إلى أحد في علم و لا حكم. 
فالمبداً العام هى “عترتي أهل بيتي”. ثم أَوّل مظاهره “فعلي مولاه”, ثم يتسلسل من بعد علي حسب ما 
يقرره كل إمام كما هو المبداً القرءآني في التعيين. و الكلام هو عن قطب دائرة الآمة و مركزهاء و ليس 
عن المناصب الفرعية و الصغيرة و العامة, فقد يكون ثمّة عالم في وقت موسىء لكن منصب موسى شئ 
و منصب العالمية شئ آخر. و الكلام هو عن الإمامة الكبرى التي لا تكون إلا لواحد. ألم ينص رسول الله 
صلى الله عليه و سلم على وجوب وجود إمام واحد فإن خارج آخر ليفرّق الجماعة فيجب قتله(إن أراد 
التفريق بالقتال طبعا)؟ 

قال: نعم هذا الحديث صحيح و معروف. 

قلت: فإذن يجب أو يوجد إمام واحدء ليقودب جماعة واحدة؛ و يكون هذا الإمام قائما مقام رسول 
الله»)أنشدك الله هل يمكن أن يتحقق ذلك باراء الناس و تفضيلاتهم الشخصية ! متى تحقق ذلك و أين. 
بل هذا مستحيل لا يُعرف له شاهد لآ في كتاب ولا سئة: إن كان الرسول أحيانا يختار شخضا لقيادة 
الجيش مثلاء فيعترض بعض الناسء كما حدث مع زيد بن ثابت أو ابنه أسامة رضي الله عنهما. مشكلة 
من ينازع في الإمامة الكبرى التي هي استمرارية لإمامة رسول الله صلى الله عليه و سلم.ء إلا من لا 
يتأمل في الكتاب و السنة بل و لا يحتاج إلى كثير تأمل. يجب أن يوجد في الأمة لتصلح من يكون 
استمرارية لرسول الله صلى الله عليه و سلم إلا من الوجه الخاص الذي هو نزول قرءان مثلا بحكم ختم 
النبوة الخاصّة؛ أما كل ما سوى ذلك فلو لم تكن ثمّة استمرارية له بدرجة ماء فسدت الأمّة. وهو ما 
يحدث كل يوم من أيام الصحابة حيث بدأوا يتذمرون من فساد الزمان و قرب قيام الساعة لانتشار الظلم 
و الضلالة: و النظر في كلماتهم قبل كلمات غيرهم تكشف عن ذلك أشد الكشف. و حصول الفتن بعد 
الفتن, و الاغتيالات في إثر الاغتيالات» و انقلاب الدول و انتشار الحروب الأهلية كل ذلك بدأ من عدم 
قيام خليفة للرسول يكون خليفة فعلا للرسول من أوَل الآمر. 

قال: أحتاج أن أذهب الآنء لنكمل هذا النقاش لاحقا. 
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ترحمة الفصل القاكي تن الناعفهاة هيا البندية ) 


١ 

قال#سحهانا “قال كريشنا قاتل نادهو لأرهوناة الذى كاقة عنناء المكفوضتان متزعة وحملة بالشتفقة 
المخلوطة باليأس “ 

قال السيدء 


5 
عق آدو كاء ما رخرنا سمكفك فى وك الانتطاون :غير |الناقنف يقانا الداع الأعترات العا “ذا امنا 
هي نهايته! 


1 
2 3 ذا ٠.‏ و 5 3-0 7 8 و 


3 

”قال أرجوناء 

كد يبك لقي ناف لحر على مق اليخان | امظلر د خسنا لودو كا س مني نيا اناقل 
للشيطان مادهو؟ 


60 

أفضل تسوّل عشائي على قتل هولاء الأستاذة الأفاضل أبدا؛ إذا ذبحتهمء بالرغم من طمعهم في 
مملكتيء فإن عشائي سيتلوّث بأشلاء دموية. 

5 


5 5 6 00 0 لي ا 00 
ولا نحن نعلم إن كان من الآفضل لنا أن نغلبهم أو نغلب. لا نود أن نعيش بعد ذبح أبناء دريتاراشترا 
هنا أمامنا. 


١ 
تيار الشفقة يطغى على وجوديء؛ ذهني مُسْوّش جدا فلا يعرف واجبه؛ نب‎ 
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يي بيقين» أي من هذين هى 


4 
لاشئ مما أراه يمكن أن يعالج الحزن الذي أذبل جميع حواسّي بالكلية: و لا لو كنت أملك سلطة 
أرضية فذة مطلقة, و لا لو كانت لي السيادة في السماء! “ 


قال ساكها نا 
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آن 


“ هكذا أرجوناء صاحب الشعر الكثيفء قال لكريشناء راعي البقر الإلهي: «لن أقاتل». و لم يقل شيئًا 
بعد بقوله هذا. 


١ 
"ثم خاطب كريشناء الواحد غير المهزوز: أرجونا الكثيب حيث كانا واقفين بين الجيشين: و هو يضحك‎ 
» فنه [ذا هاة الت‎ 


“قال السيد: 

١١ 

” بالرغم من أنه يبدو أنك تتحدث بحكمة, فقد تفجّعت على من لا ينبغي أن يُتفجع عليه: الحكماء لا 
يندبون من مضى أو من لم يمضوا بعد “. 

3 

لم يكن ثمّة وقت لم أكن فيه و لا أنت» و لا هؤلاء السادة حولناء و لن يأتي أبداً وقت بعد ذلك لن نكون 
فيه موجودين. 


١ 

فسن يمر خلال الطفولة, فالشياب, وثم الشيخوخة., ف تمصل جببةا كن بخصوص هذا الأمر 
لسكا لو عار 

١ 


الاتصالات بالمادّة التي بها نشعر بالحرارة و البرودة» باللذة و الألم, عابرة» تأتي و تذهب: يجب أن تُدبّر 
. 3 يفية 5 / 4 3 


1١م‎ 


مثل هذه الاتصالات لا تُهيّج الرجل الحكيم, أيها الثور وسط الرجالء الذي بالنسبة له اللذة و الآلم واحد. 
إنه مؤهل للخلود. 


1١1 
فقيقة.‎ 
١/ 
اعرفه بأنه غير قابل للهلاك: ذلك الذي عم و تخلل كل شئ؛ لا يمكن لأحد أن يتسبب في تدمير الواحد‎ 
الغير قايل للفناء.‎ 
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1/1 
الحسنان لوس لقدبن السترهدى القن دون الحعمد كال كنا شنو ما" الوانسة سسحت 1 ذلك عر 
السلاحء يا بهاراتا! 


16 
هذا يعتقد أن الواحد يقتل؛ ذاك يعتقد أنه ينقتل؛ كلاهما ينقصه الفهم: إنه لا يمكن أن يقتل أو ينقتل. 


0 
إنهغين ملو ى لااشق بائة إطلاقا :قيقب 1را تعقق لى يقرع :من الكون: اعتيق: له يولك ::كاتن كاله إخة 


"١ 
كيف يمكن لإنسان يعلم أن الواحد خالد(لم يولد و لا ينتهي) أن يقتل أو يتسبب في ذلك؟ من المقتول؟‎ 


"١ 
الذي يتخلى عن الثياب البالية ينطلق ليلبس ثيابا جديدة؛ كذلك بالضبط؛ حين يتخلّى عن الأبدان البالية,‎ 
المتجسد سيّلاقي غيرها.‎ 

زف 

لايمكن لنذا أن :تكقية ا لانتلحة زو لأ يمكة :لهذا أن تلقيمة الفران؟ اليا التدففة لاا تستطية أن تبلل 


5 2 .2 
هذاء و لا الرياح العاصفة أن تُجفف هذا. 


ع 
لا يُثقبء لا يُحرق» لا يُيلل و لا يُجفف-خالد. كُلّي التخللء راسخ: غير متحركء دائم هذا! 


»> 
قد قيل عن هذا غير الظاهر و لا يُتصور و لا يتغيّر؛ لذلك, بما أنك علمت هذا الآنء يجب أن لا تندب» 
أرجونا. 


1" 
حينها عليك أن تندب هذا. 


/ 
امو تهون لكل الولؤدين و الجلادة مشهوية تكن لكك عليك ان اتترن ما سو يكل مشاظة ساق 


3 
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51 
البدايات غير ظاهرة: لكن الظاهر هو الحالة الوسطىء و النهايات غير ظاهرة مرّة أخرى؛ فإذن ماذا 


3” 
البعض ينظر إلى هذا كأعجوبة: و كذلك البعض يُخبر عن هذه الأعجوية, و آخر يسمع عن هذه 
الأعجوية. لكن حتى بعد السماع عنهاء لا يعلمها أحد. 

8 

الواحد لا يمكن أن يتلاشئ في بدن يسكنه, أيا سلالة بهاراتا؛ و لذا لا كائن يستحق الندب. 


ا 
وتلحقن رن لتر نك عدن وولف وكا يفتك كيقارن الف الهلا نوه اافسيل من كر اله 


حل 

ولو بالصدفة سيكونوا قد فازوا باب السماء المفتوح على مصراعيه؛ أي ابن بريثاء المحاربون يفرحون 

في المقتالة لمثل هذا! 

ذا 

إن تراجعت عن الحرب العادلة. فسلوكك سيكون شريراء إذ ستكون قد تخليت عن كُلَاً من واجبك و 
و سَّ 

اسمك المكرم. 


ع 
الناس سيتحدّثون عن عارك للأبدء و الرجل المكرّم الذي يسقط من الكرامة إلى الهوان يُعاني مصيرا 
أسواً بكثير من الموت. 
5 
المحاربون العظام سيفكرون بأنك رجعت عن بهجة المعركة خوفا؛ و أولتك الذين ظدوا بك خيرا في وقت ما 
0 

ت شائنة لا نطق ستقال عنك مِن قِيّل أعداتك! براعتك سيُسخر منها! أي مقاساة أشدٌ من ذلك؟ 


/ 
إن ذُبحت؛ ستفوز بالملكوت؛ انتصرتء الأرض لك! لذلك: قم يا ابن كُنتيء كن حازماً للمغركة! 
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1 
عندما تستوي عندك اللذة و الألم, الربح و الخسارة: النصر و الهزيمة» حينها شارك في المعركة» أرجونا؛ 
الشرّ لن يتكدّس عليك! 

4 

النظرية تُعلن العقل الأعلى: لكن اسمع عنه الآن في التطبيق. بالانشداد للعقل الأعلى. ستترك التقيّد 
بالعمل. 


21 
هنا لا يوجد إهدار للجهدء لا تراجع؛ ابن بريثا؛ القليل من هذه اليوغا (التوحيد) سيحمي الواحد من 
اع 

هنا العقل الآعلىء بعزمه الشديدء غير منقسم., أرجوناء بينما عقول غير العازمين تتشتت في طرق كثيرة 
لا نهاية لها. 

3 

غير البصيرء الذي يجد متعته في الشعائر الفيدية(الهندوسية): ينطق حديثا مُزهرا مُنمّقاء مُعلناء “لاذاء 


لذ 
أولئك الذين طبيعتهم الرغبة» مُركَراً على السماءء يلوون على مختلف شعائر الشهوة و القدرة» و التي 
ثمرتها هي إعادة الولادة. 

23 

تأملهم لا يُعطي تعقّلا حازماً؛ لأولتك المتعلقون بالشهوة و القدرة» الذين أفكارهم مسروقة بحديثهم. 

2 


الطبيعة هي موضوع الفيدا؛ كن حرًا من الكيفيات الثلاث» أرجوناء و الأزواج المتضادة؛ ابق في الحقّ, 
مالكا للنفس. 


6 
ما نفع البئر الفائض على كل الجهاتء كذلك نفع الفيدا للعالم البرهمي. 


3 
امسانك يحي أن يق العمل لمدن أجذا شان الكدل هده حمت أن لا مهدزك اننا ىلا :تماق 
باللاعمل. 
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1 
زاسهاً في هذه الطزيقة: اغمل يلا تعلى» أرهونا؛ غين تهرك بالخسارة و التجاح! التسوية هي اليوعا: 


.5 
العمل دون طريقة العقل العالي بكثير؛ اطلب الملجاً هناك؛ إذ مُّهانين أولئك الذين ينبعثون بثمار الأعمال! 


5ه 
المقوم بالعقل الأعلى هنا ينفض يديه من العمل الصالح و الطالح؛ لذلك: كن مرتبطا بالتقويم؛ التقويم هو 
المهارة في الأعمال. 


١ه‏ 
نعط تركه لقنن الفخل: العتكنام االخملدين والحقل الأعللى بتعدررف تمن قمزن إخادة الوخن ةكوت هموق إلى 


ذه 
حين يجتاز عقلك الأعلى دغل الأوهام. ستتخلص من السحر بما يُسمع في الفيدا. 


7ه 
عندما يصير عقلك الأعلى غير متحرّك و يقوم بثبات في التأملء غير متكدر بالوحيء. حينها ستنال 
الاستقامة. 


"قال انحر 


3 
قن عكر لت شار 1ق أعزت الدتسان انس في اقيق مسد في لخادل كه مجلس مظن هذا 
و يد يتكلم و يتحرّك؟ 0 


"انه المنارك اكات 


66 

حين يتخلى عن كل الزغيات الدائخلة في غفله: أزجونا:وانفسه الحزئية تستقة في التق الكلية؛ حيفها 
تلهس تكد مسيتة 1 

1ه 

ذلك الذئ #"يغيطورت هامفاساة او سالفياف التعرنهنن العقبيى الحوف :و الشديوات: تذهى عازف ذا 
قل فا" : 
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/اه 
الذي هو غير ملتهب العاطفة بالكلية: لا يفرح بالمليح: و لا يرفض غير المليح: هذا راسخ في حكمته. 


/ 
بخن يقيكن هذا بخمية حواسة بالكلية من موسوفاكياء كالشاحفاة حى تقشن اعضناكيا +حصيةه 


05 
يشام الواحة الأعلى: 


1 
ذلك الحوائل الثائرة الذي للرخل الفطن أيضا والذي تحاف حدما ابحراء نتخطلف حفله بالقرّم 
5-0 لون ا ين يضا و الدي يم رجو بالقو 


5١ 
ذلك" لدف ] خهه بخراسه علءة | ث3 تهلف نتتكيظ ا افا هند! زناف ككنة الدع قف سوا متف راسف‎ 


جدا. 


1 
التعلق بالحسّيات يأتي للذي يتأمل فيها؛ من التعلق تأتي الرغبة» و من الرغبة يآتي الغضب. 


1 

الوهم ينشاً من الغضبء فقدان العقلانية من الوهم؛ و بغياب العقلانية» العقل الأعلى ينهار»ء و يضيع 
الانسائ 

2 ن: 


0 
غيوالستمية المكروفاتة و الشيرا كر هالرعو هن شاعله مخ الحقيات: كرون مسيظرا على نفس وكايها 
لنا: هداس خضل الكلمانيفة: 

16 

انقطاج المقامناة كلها ينولد هر فلةانييةة العفل :قور يصعي كفتة المماسة الفكني لطع 

35 


نوف هفل اعلى فى النخارى نر النطرة :0 لقال الاسام مدوك تتافيل رجدو الماك 9 
سعادة. 
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ا 
العقل الذي يحكم نفسه بالحواسٌ غير الُهذّبة يخسر التمييزء كالريج تعصف بسفينة عن مسارها في 
اليم 


3 
لذلك: أيها المحارب المدجج بالسلاحء ذلك الذي حواسّه مقبوضة عن الحسّيات يُقال أنه ثابت في حكمته. 


16 
في وقت ليل الموجودات جميعها, الأنسان المبيظر على تقنبية ةق حين تستيفظ الموجودات هو وقت 


7 
فكما 3 المياه تقصيت فقي اليحي» الاتهين يمل «+يضي و ساكنا وغين متدرك السنلام ياتي للواهد 
الذي جميع الرغبات تدخله؛ ليس للواحد الذي لا يزال يرغب الرغبات. 


الا 


الوخل الذي تهلى من تحميع الرغياك وطلق :هذا عن الأناتي: قير مبالي ب “أنا" بو “لينو باتعداء 
الأنانية, يُحصّل السلام. 


7 
هذه هي الحالة الإلهية؛ الذي- بلا توهّم:» يأتي إلى هذاء ماكثاً هناك حتى نهاية زمنه؛ أرجونا- يعرف 
المطلف * 
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(عن شهادة الوليد بن المغيرة المخزومي في القرءان) 


بينما الشهادة غير موجودة إلا في مصادركء. فهو من أصناف السفه. اللهم إلا في حالة واحدة. و هي 
مرخ الساكه الى قري كنيقيا و هده هئ 'الملة فى دكن سياةة الرلف ا لتخويدي فيحن القروان و آنه 
لمن قسن قباعوى اسه كافق والااشو من يناف كاه العزت :التي حاورا نكها من عكن انفسهم اق 
من عند الجن حسب اعتقادهم. 


"-من طرق إثبات أن القرءآن ليس من كلام العرب؛ هو أن تُحيط أوَلا بكلام العرب ثم ترى أن القرءآن 
خارج عن هذا الأطان العاف :و قولنا (تحيظ) لا تعتي الأحاطة الكتنة الشخصية,ينعتى أن تعذد كل 
كلىة كلننة فطق يوا تعريين ماق هذا فهداد هن أمككما لق لانزاضئ لفمى كنا القصدوه الاحاطة الكيفة 
الفمثيلية و نقصن بالكيفية الأتماظ العامة للكلام العربي و التي هي في التحقيفة الأنناط العامة للكلدة 
كله أي التو السجع و الشدر لجكالارى تحميد بالقتيلة وم شوا مد كافرة على كل نعط من هده 
الأنماط عذدك تُمكله لك تطبيقياًء من قبيل المعلقات و .الخطببو النثر و الحكم :العربية ما قبل تزول هذا 
القذا فق فاق ححيات عندك هذه الاخاطة كدبعرفة القردان ستصة دي فك عقا درة ببق الفردا نتن بين 
كل ذلك الكلام. 


”؟-لاحظ أن الوليد لم يقل أن القرءآن ليس بشعر و لا سجع فقطء أي لم يذكر الجانب الموضوعي للكلام: 
وا إنها ذكن التجاتب الذاتئ أيفنا ففال أنه ليس بشعر شعزاء كذا و لايستمع الكهان و هكذا: وهو 
الحقّ. فإن الكلام لا ينبع إلا من نفسء و هو من ظهور و تمثّل هذه النفس فيشتمل على رائحتها 
بالضرورة و لو من وجه. فمعرفة أن القرءان ليس شعر شاعر و لا سجع كاهن و لا غير ذلك من أصناف 
كلام المتكلّمين من الناسء يعني أن القرءان لا في نمطه كتلك الأثماط و لا في نفس مُنشئه كتلك النفوس. 
فهو خارج عن الإنشاء الإنساني ذاتا و موضوعا. 


"- فما الفائدة من كل ما سبق؟ الفائدة هي كما ذكرنا من قبل على ما أذكر و نعيده لأهمّيته: معرفة 
كلام العرب مَّهِمٌ لمعرفة كلام الربٌ»؛ و ذلك حسب قوس الصعود أي من الخلق إلى الحق. لكن حسب قوس 
النزول» فإن معرفة الله كافية في إحداث الله تعالى في قلب عبده لنور به يعرف أن القرءآن كلامه و نازل 
من لدنه. و هذا الوجه هو الذي على أساسه جعل الله تعالى شاهدا على رسالة الرسول صلى الله عليه و 
سلم في قوله “قل كفى بالله شهيدا بيني و بينكم و من عنده علم الكتاب”. فالغافل يزعم أن الإحالة على 
شهادة الله هي إحالة على غائب و هي دعوى تعجيزية لأنه لا يستطيع الإنسان أن يعرف شهادة الله 
على شية إن الله غيب لاحظ أن: تسن الاغتراض يدلك على ركية ومنزلة هذا المغترظن عشد الله في 
المعرفة بالله. فهو صادق من وجه؛ كاذب من وجه. صادق من حيث الكلام عن رتبته هو كاذب إن زعم أن 
كلامه هذا صحيح بإطلاق و ينطبق على جميع الناسء فكأنه إذ لم يجد ادعى أن الشئ غير موجود و 
هذه مغالطة بشرية شائعة تنبع من آمر حقيقي و هو مركزية النفس عند نفسها فلا تجد وجودا إلا 
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صار عنده هذا العلم ليس بطريق الاستقراء و الدراسة؛ بل بطريق الكشف و الوراثة أي بطريق التلقي 
من لدن حكيم خبير بالإسراء إلى حضرة العليم الحكيم بإمداد السميع البصيرء فإن مثل هذا يعرف 
شنهانة الليالثة فيسيه برسنالة سول الله يقينا : 
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( تفيل نشاف علي تلفت ) 


دوغم تسكن اق هى |العقافن ! لالبناضسية للكماة تكن الأمتةا تا بانغنلية الضيحابة سوا اله هادي و 
رحمهم الله على جميع المسلمين بإطلاق» حتى يصير كل واحد واحد من آهل القرن الأول من المسلمين و 
لى ظاهرا كين ميق حمحة السلمة بعد ذلك:]ظلاقا :و لو كان الذرل معاوية كاذ الأكو هر الصنانة أو 
ابن العردي أو خلال النون :السوطي ري تفال ا مزهي #مفكة أفل السةة" و لفموره بالبيعة هناد 
حسب الفرض- هي سنة النبي صلى الله عليه و سلم؛ مما يعني أو يجب أن يعني أن النبي بقوله أو 
تلا تقريوم: قن يضاق على سك العقوة فيل ذفن كذالك علد 


مروية عن صحابة و فيها ذكر لصحابة و كلّها نصوص لرسول الله صلى الله عليه و سلم لا مرفوعة و لا 
مخلقونة الجضحة إلية: 


الصديت الأزلى لخاد تفن الله لكو هق نمل جز السعادة اكندهها هن الشان:ن اتسين 
الصغار ( عن عمّار بن ياسر و عن أنس بن مالك قال: قال رسول الله صلى الله عليه و سلم “مثل أمتي 
مثل المطر لا يُدرى أوّله خير أم آخره”). 


نقول: نصّ النبي صلى الله عليه و سلم في أمّته إطلاقاً (مثل أمّتي)» و هو كذلك حديث عن مسألة 
الأفضلية و المفاضلة بين أفرادها و أعضارها إذ يتحدّث عن أوْلها و آخرها. فهو حديث متعلق بالعقيدة 
محل البحث مباشرة. كما هي الأحاديث الأخرى في الباب كلها و سبحان الله تتحدّث عن موضوع 
العقدة مباشيرة. 


و العقيدة النبوية هي التالي ( لا يُدرى أَولِه خير أم آخره ). فهنا جعل أمر المفاضلة مُبهماً. بالتالي 
القطع بن الأفضل هو الأوّل-كما يفعل السلفية و أضرابهم في هذه المسألة -هو مخالفة لهذا النص 
النبوي الصريح. فالموقف النبوي الأول هو اللاأدرية, أي التوقف حسب الاصطلاح العلمي بعد ذلك. 
فتنيه لهذا وال “لوقك الأزل االشموة يسكيويا هو التوقف في المفاضلة بين أوّل الأمّة و 
آخرهاء أي بين السلف و الخلف. 


و لاحظ أنه جعل الأَمّة كلها (كالمطر). و لم يجعل أُوَل الأمة كالذهب و آخرها كالحديد مثلاء كما هي 
مويه افد 


الحديث الثالث (عن أبي عبد الرحمن الجهني قال: بينا نحن عند رسول الله صلى الله عليه و سلم إذ 
طلقر اك فلن رهما فال “ككدنا 3 مهنا" بصي كاه قاذ ,رسال من متك قال دنا اله أشدهها 
لجا حك قال فليا ١‏ لكك شه قال :ا رسع الله رامس مله فا دن كرو بفنة تك نوا لماك ها 3 اليك قال 
“لوي له" .كاله فوسخ على بوط قاقصروقه كة قزل الككى حقاين خة عدوا لف امح فال فيا ستول الله 
أرأيت من آمن بك و صدّقك و اتبعك و لم يرك؟” قال “طوبى له ثم طوبى له ثم طويى له” قال: فمسح على 
يده فانصرف. 
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نقول: أوؤلاء لاحظ أن “الصحابة” هنا هم الذين بدأوا قضية البحث في المفاضلة بين من رأى النبي و بين 
من لم يرهء على فرض استوائهما في الإيمان و التصديق و الاتباع. فبالنسبة للسلفية إذن: البحث في 
هذه المسألة “من عمل السلف الصالح” و ليس بدعة مستحدثة» فلا يتين أحد و يعترض بأن البحث في 
هذه المسآلة لا داعي له و لا يفيد شيئاء فإن الصحابة سألوا عنه؛ و النبي أجاب عنه و لم يقل لهم أن 
هذه المسألة لا فائدة منها و لا يترتب عليها أثر عملي و أي من هذه التهرّبات المشهورة عند القوم حين 
يشعرون بالعجز عن الجواب المحكم. 


ثانياء العقيدة السلفية الشهيرة تجعل مناط التفضيل هو رؤية النبي في الظاهر صلى الله عليه و سلم. 
فمن رأى النبي أفضل ممن لم ير النبي في الدنيا. فهل هكذا أجاب النبي صلى الله عليه و سلم؟ كلا. و 
النصٌ لا يحتمل التحريف كما هو واضح. فالنبي قد عكس القضية تماماً. فصار من لم ير النبي أفضل 
ممق :راع التبيغلى فرضن الاستواء في الإيمان والتضديق و المتابنعةسديحان الله ! واكان العفيدة 
الننلفية موضبوعة لتاقضة قول التي تماء المناقضة الندي لم يفل لقوق ين من زاتي و الم الم كرادي: 
العبرة بالإيمان و التصديق و الإتباع فقط. النبي لم يقل حتى هذا المقدار. بل جعل لمسألة رؤيته في 
الذكنا) فجرة كا هبو كفلا تعيارا التشتيل:ى التاخلةون االومدةة لكن علق المكين ناما نهنا تقول 
به العقيدة السلفية. فقد جعل النبي صلى الله عليه و سلم لمن لم يراه ثلاث تطويبات:؛ و لم رآه تطويبة 
واحدة. فإذن من لم يراه أفضل بثلاث مرّات ممن رآه. كما أنه بشّر الْمحلّقين في الحجٌ ثلاث مرّات و 
المقصّرِين مرّة واحدة: فثيت بذلك فخضل الحلق على التقضيرن عند الجميع. كذلك هنا قال (طؤيى له ثم 
طوبى له ثم طويى له) لمن لم يره؛ و آما لمن رآه فقال (طوبى له) مرّة واحدة فقط. 


قالقاء الححيد شه كان سمو الابما وى التتليف و الاقا لندون ركه الننى سبل نعلي يناه 
فى الدنيا. و أحاديث غير هذا تزيد من تأكيد ذلك. 


رانعاء حي أن يخصول الإتمان و التصدوؤرو الإشاع للرسيول قبلاي الله غلية وتسل دون رويته في 
الدنيا يقتضي عموما حصول النقل لكلامه و أحواله و أفعاله, و ذلك يكون بالكلام دائما في المقام 
الأعلى في هذا العالّم, و الكلام إما ملفوظ و إما مكتوب. بالتالي يمكن لأهل العلم بالقرءآن و السئة من 
الخلف أن يحصلوا على درجة تزيد على درجة السلف من الصحابة و غيرهمء بناء على الفقرة الثالثة 
السايقة. 


خامننا هذا السديك بوتي لو قف التفكيرل» لا القوسف كالنع مر لكنه يجعل الأفضل من لم ير 
النبق تصلى الله عليه وسيلة فى الذتيا. على العكى تام اشن العقيدة “الستية” الحهية الزجومة. 


الله صلى الله عليه و سلم. قال :نعم أحدّثك حديثا جيّدا. تغدّينا مع رسول الله صلى الله عليه و سلم و 
معنا أبو عبيدة بن الجرّاح فقال “يا رسول الله أحد خير مذا؟ أسلمنا و جاهدنا معك” قال “نعم؛ قوم 


يكونون من بعدكم يؤّمنون بي و لم يروني”) 
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نقول: هذا حديث مشحون. تأمل أولًا أن السائل ابن محيريز لم يكن من الصحابة؛ فهو ممن لم ير النبي 
صلى الله عليه و سلم في الدنياء و إنما سأل سوالا عامًا من الصحابي أبي جمعة و هو أن يحدثه بأي 
كدية عق رعؤل اللاخلى الهلنة وبتاء فير يوي الفلة نالفي هما الذي اخاره واسيطفاه ابو 
جمعة الصحابي من بين جميع الأحاديث التي سمعها من النبي صلى الله عليه و سلم؟ أكان حديثا في 
الهبزة أو الصندكة أو الحياد ؟ أكان هديا "عملا 9 أ ماذا» الكراب كان حخديفا “كددا” موقي 
المفاضلة بين الصحابة و غيرهم. و لك أن تسأآل نفسك لماذا اختار هذا المعنى من دون غيره. و أضعف 
الإيمان أن تستنبط من هذا الحديث و اختياره أن من اهتمامات بعض الصحابة كان نقل أفضلية غير 
الضحابة عليهم أحياناً. أو لنقل نسف عقيدة أفضلية الصحاينة المطلقة و كأنهم كانوا يعلموخ-.ى هل 
يجهل ذلك من يعرف القرءآن- أنه سيآتي قوم و يوّسسوا لمثل هذه العقيدة لغايات يرمون تحقيقها. 


ثانياء الذي سأل النبي صلى الله عليه و سلم “أحد خير مثا” لم يكن “صحابيا عاديا” و لا مسلما من 
متآخري الإسلام؛ بل كان من “العشرة المبشرين بالجئة” عند القوم؛ و كان “أمين هذه الأمّة”, و كان “من 
المهاجرين الأولين السابقين”. و كان من المجاهدين الكبار في الإسلام من الصحابة. أبو عبيدة بن 
الماح هو الساكل و الذي احديفة فيةخهائشن الفحابي النتاة البرجة الأولى مق الصنحابة أى 
“صاحب سمو ملكي” إن شئت. فماذا كان جواب النبي صلى الله عليه و سلم له؟ (إنعم) !! نعم يوجد 
خير منكم. و هنا نتوقف قليلًا: حين يأتي من يدّعي أن مسلما من المسلمين في القرون اللاحقة هو خير 
من الصحابة أو خير حتى من بعض أو كل العشرة المبشرين بالجنة, أو غير ذلك من تفضيلات: لا 
يعترضنٌ “سني” على استحالة ذلك مطلقاء نعم يمكن أن تشكك في الأفضلية الشخصية لكن لا يحقّ لك 
أن تنسف المبدا ؤ إمكانة من الأساس. فالنبي صلئ الله علية ؤسلم هومن أسسن لهذا المعتئ:ى المبدا 
بصراحة و قوة. و مرّة أخرى, مسألة المفاضلة بين الصحابة و غيرهم هذه المرّة لم يطرحها رجل مذحجي 
مجهول جديد الإسلام و طرحها قبل أن يدخل في الإسلام و يمكن أن يدعي مدع أنه سأل مثل ذلك 
لأسباب جاهلية في نفسه لم يتطهر عنها بعد. و إنما السائل هنا هو أبو عبيدة بن الجرّاح؛ و سأل ذلك 
بعد حصول الجهاد مع النبي صلى الله عليه و سلم فإذن في الفترة المدنية حسب الظاهرء و سواء كان 
في الفترة المدنية أو المكية فالمعنى ذاته ثابت على الوجهين. و مسألة التفضيل بين الصحابة و غيرهم: 
أهل مسألة عملية أم نظرية؟ واضح أن أصلها نظري بحت, فهل لا تحل حلالا ؤالا تعزم حرامنا في 
صورتها كما هو واضح. بالتاليء النبي صلى الله عليه و سلم أذن في الأبحاث النظرية و العقائدية إن 
شئتء و أجاب عنها. الصحابة و كبارهم كانوا يسألون النبي عن قضايا نظرية و غير عملية و كانوا 
يهتمُون بها. هذه أصول كاسرة لشغب المشاغبين و فرار المغالطين» فاحفظها. 


ثالثا. جواب النبي صلى الله عليه و سلم يني على قضية الإيمان به و قضية رؤية و العلاقة بينهما. و لم 
يلتفت إلى الإسلام و الجهاد معه صلى الله عليه و سلم الذي بادر به أبى عبيدة بن الجرّاح رحمه الله. 
سؤال بن الجرّاح “ أحد خير مذا . أسلمنا و جاهدنا معك “. النبي لم يُجب عليه بقول: باستثناء الإسلام 
و الجهاد معيء فنعم يوجد خير منكم لأنهم آمنوا بي و لم يروني. مثلا. لم يلتفت النبي للإسلام و الجهاد 
معه في المفاضلة هنا. بل بنى على شئ واحد (يؤمنون بي و لم يروني). من هم هؤلاء ؟ (قوم يكونون من 
بعدكم) أي من بعد الصحابةء أي الخلف حسب الاصطلاح. فلا يُقال بعدها أن أفضلية الصحابة المطلقة 
تعتمد على الرؤية فقط» فالرؤية سبب لنزول الدرجة هذه هي السنة. ثم ليس كل من رأى النبي و آمن به 
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وى هجدابياً حسب الحقيدة السنافية هى شخص خا فوم النبي يل كثين متيح أسلم يعد الفتع 
سواء فتح الحديبية أو فتح مكّة, و مع ذلك تُنسب لهم أفضلية مطلقة لمجرّد الرؤية» و كأنه تحدّي للنبي 


رابعاً لو دققنا في قول النبي صلى الله عليه و سلم (يؤمنون بي و لم يروني) سنجد أنه مبني على 
مقولة الإيمان و مقولة الرؤية. أما الإيمان» فهو في القرءان- كبقية اصطلاحات النبي صلى الله عليه و 
سلم المستمدة من القرءآن- يُطلق و يراد به النظريات كأصل و العمليات كاستثناء. لكنه يُطلق على 
الاقدوة: قاذ كين فول ككالى ©: تنو واصيلوا| لعزا لهاك مطحي دسا + منانمن التظورات أن العقلياك 
أو الاغتقادات: أي الأمور التي تختاج إلى وعي:ؤ إدراك فقط: على عكس العمليات التي تحتاج إلى 
إرادة و تفعيل من المأمور بها و الراغب فيها. فالإيمان فعل العقل و الروح و القلبء و العمل الصالح فعل 
الإرادة و القصد و العزم. و مثلا حين يقول تعالى “لا ينفع نفس إيمانها لم تكن آمنت من قبل أو كسبت 
في إيمانهاخيرا”..هنا أيضا الإيمان جُعل في رتبة: و الكسب جُعل في زتبة أخرى لأحقة: فيكون 
الإيمان التعقلو الكسب التعمّل. (ربط الإيمان بالتعقل هو ربط قرءآني. “و ما كان لنفس أن تومن إلا 
بإذن الله و يجعل الرجس على الذين لا يعقلون” و غير ذلك من آيات كثيرة في الباب). و مثلا حين يقول 
الكفار في الآخرة “فهل لنا من شفعاء فيشفعوا لنا أو نردٌ فنعمل غير الذي كنا نعمل” هذا يثبت أن 
الشفاعة كافية في حصول النجاة: بل و مقدّمة على العمل الصالح. و لذلك قدّموها في الكلام و جعلوها 
قسما بحياله يساوي قسم “أو نرد فنعمل”, و الشفاعة لا تحصل إلا بوجود مناسبة بين الشفيع و 
شفيعه؛ و ليس ذلك من استقراء بقية الآيات و الأحاديث و الفهم إلا الإيمان أو الحبّ. في كل ذلك 
الإيمان هى التعقّل و الحبّ. بينما العمل قسم آخرء و الذي يدخل في العمل كالجهاد و الصيام و ما 
أشبه من عبادات و معاملات. لكن في صنف آخر من الآيات ورد الإيمان كعمل مثل قوله “و ما كان الله 
ليضيع إيمانكم” التي فهمت على أن المقصود بها- حسب السياق- الصلاة التي قاموا بها قبل تغيير 
القبلة. و الآيات التي تذكر الإيمان كعمل من الأعمال قليلة جدًا و لذلك جعلناها الآستثناء, بل لا 
يحضرني الآن إلا الآية السابقة كمثال على ذلك. و جعل العمل النابع من الإيمان هو نفسه إيمان ميسور 
الفهم, لأنه من باب تسمية الفرع بأصله الذي لولاه لما تحقق و قام, بل ما العمل إلا صورة و تجلّي 
العقل. و لذلك أيضا يقال “جهل” فلان بمعنى لم يعقل و لم يردك؛ و يقال أيضا “جهل” فلان بمعنى 
تصرّف تصرّقا سيئًا كقول الشاعر “آلا لا يجهانٌ أحد عليناء فنجهل فوق جهل الجاهلينا” و هنا الجهل 
هو العمل الذي يصدر عادة من الجهّال بالمعنى الأوّل المضاد للعقل. و كل ذلك قرءانيا و عربياً للدلالة 
على أن العمل صورة العقل, و الظاهر عنوان الباطن. و يتبيّن المعنى من “جهل فلان” عادة بالسياق و ما 
يرد بعدها. بناء على كل ما سبقء تعالوا نقراً المعيار النبوي من جديد. (يوّمنون بي و لم يروني). 


يوجد ثلاثة احتمالات: إما أن المقصود هو الإيمان فقط أي التعقل و الاعتقاد به صلى الله عليه و سلم. و 
إما أن المقصود هو العمل فقطء أي اتباع سنته. و إما أن المقصوب الإيمان و العمل. 
الغديك القالة يقي لاححقال القالة اع الإينان و العمل معا: لكن هذا الحدية وسيافه يكذ يذا تحى 


الاحتمال الأول و هو الإيمان المجرّد عن العمل؛ هذا بحدّ ذاته سبب للتقضيلء و هو أصل العمل كما مر 
فيكون المعنى مفهوما و مقبولا و غير بعيد. و ذلك لآن أبا عبيدة ذكر العملء و ذكر إسلامه و قد كان في 
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مكّة بالتالي هو إسلام كأصل غير مبني على وجود سلطة المدينة و لا سلطة ما بعد فتح مكّة بالتالي 
إسلام بُّني على إيمان. فإن فهمنا من قول ابن الجرّاح “أسلمنا” أنه قصد به إسلام الظاهر أي 
العبايات سي حديك حيريل: فيكون قولة نتهصيررا :في الهاي العملي “استلمنا ونناهدتا"#بالتالي 
ا ل ال 1 0 من 
قول ابن الجرّاح “أسلمنا” أنه قصد إسلام الاعتقاد و القلب: فيكون قول النبي هو تفضيل إيمان 
رؤيته على إيمان مع رؤيته» و يشهد لهذا المعنى ما سبق من أحاديث. 


(يؤمنون بي ولم يروني) قيد (لم يروني) يجعل مقولة الإيمان متعلقة بالنظريات بوضوح. فيكون مجرّد 
الايمان بالنبي صلى الله عليه و سلم بدون رؤّيته في الدنياء على عكس الصحابة الذي ءآمنوا به مع 
رؤيته الدنياء هو معيار التفضيلء حتى فوق فضل الجهاد مع النبي. 


الخاضلة الإستلة ب الندىبكي من الاسلام فئ فكزة وجود: في الدسياءى الههان بعل التدي حي من 
الجهاد معه في الدنياء و الإيمان بدون رؤية النبي في الدنيا خير من الإيمان مع رؤيته. 


و خلاصة العلة في ذلك: الرؤية في الدنيا مادية» بينما الإيمان بدون رؤية يدل على رؤية فوق مادّية كأن 
تكون عقلية و روحية و نفسية؛ فعلوٌ درجة الروح على المادّة يجعل الإيمان المبني على الروح أفضل من 
الإيمان المبني على المادّة. كما أن من عمل بناء على رغبة في الدنيا أدنى ممن عمل بناء على رغبة في 
الآخرة؛ لأن الآخرة خير و أبقى و أشرف من الدنياء فيكون ما انبعث منها خير و أفضل مما انبعث مما 
هو دونها. فالمؤمن من الخلف نظر الغيب و المؤمن من السلف عموما نظر في البدن» و الغيب أشرف من 
البدن. 


كامنينا: هذا" الحدية يوؤسين لرفك تفضيل الكلف غلي السلف و ودزاضة أن :| القضتون هنو اموس مخ 
الخلف و السلفء فإن في السلف نفاق كما أن في الخلف نفاق أحيانا و ! ن كان في أزمنة انحلال 
حجاعة] سنن لفن سنهن ره الات عاديا وتافونا و جاهليا و ظلمانياً و كفرياً تقريباً ينعدم 
النفاق في الخلف لانعدام أسباب النفاق كما أنه لم يوجد منافقون في مكّة من قبل و إنما نشأاً النفاق 
في المدينة لظهور السلطة: و لا سلطة بلا نفاق كائنا ما كان فضلها و نورانيتها. 


هذا ما جاء في تفضيل الخلف على السلفء و في التوقف عن التفضيل بينهما. 


ثم نقول: قد وردت أحاديث أخر فيها تفضيل للسلف على الخلف. و هي المشهورة التي يذكرها السلفية 
دوما مثل “خير القروني قرني ثم الذين يلونهم”. و مثل “لا تسبوا تسبوا أصحابي فإن أحدكم لى أنفق مثل أحد 
ذا ابل مد أحدهم و لا نصيفه”( مع ملاحظة ل هنذا لست “الصنحاية” لالسفا.ى إلا 


و على ذلك توجد ثلاثة مواقف نبوية صحيحة إجمالًا: 
الأول هو تفضيل الخلف على السلف. و هو الأقوى و مبني على معايير جوهرية كالإيمان الصادق. 


الثاني هو التوفّف عن التفضيل بينهما. 
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الثالث هو تفضيل السلف على الخلف. و لو تأملنا في علّة هذا التفضيل سنجد أنها توفر أمور خاصّة 
في الذين فضلهم النبي صلى الله عليه و سلم و لا تخرج عن الإيمان أو العمل الصالح. 


فإذا استوى العمل الصالح.ء و استوى الإيمان من وجه. فإن الآفضلية تكون لمن آمن بغير رؤية دنيوية 
اندي هتلى اللداغلة وهل أ الكلفك :نكيت اق | لايفاق اهدرف بدن العدل ءا فزن بوم لكلف كين من 
مَومق المتلق“: كما لا. 


زبدة الكلام و أضعف الإيمان هي التالي: حصر “العقيدة الصحيحة” في تفضيل السلف على الخلف 
هو أمر مخالف للسئة النبوية. و مهما اختلفنا في تفاصيل المواقف الثلاثة و عللهاء فإن القدر الثابت 
المتيقن هى وجود ثلاثة مواقف صحيحة ذكرها النبي صلى الله عليه و سلم في نصّ كلامه و الأحاديث 
صحيحة و معتبرة و بُني على مثلها أو أضعف منها نظريات و عمليات دينية كثيرة. 


و هذه المقالة مثال على الاختزال الشائّع عند الفرق. و أن فهم كتاب الله و سنة نبيّه صلى الله عليه و 
سل يوني الفررؤية أشمل فى أغفق بو اذى انها . 


بادان قي ملو انه عاو طاو النقة وامن أراك أن يتّخذ موققا فقن عور رارق لجف مود 
يجب عليه أن يُقَدْمَ تفشيراً مقبولًا للمواقف التي لم يأخذ بهاء إن لا يستطيع أن يتجاهلها بكل بساطة 
لآنها صحيحة و معتيرة. 


قشأل الله خننيق الفهمبعنه ىعن رستولهصلى الله هليه:وسل و الجمع جين قلوينا ى هلوب إخواتناء :هنو 
قواكا و النة ا لحون و الحم بترت العالمن 
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( عن المقامة الأسدية) 


قال البديع (كان يبلغني من مقامات الإسكندر و مقالاته ما يصغى إليه النفور و ينتفض له العصور. و 
يُرى لنا من شعره ما يمتزج بأجزاء النفس رقة وَ يغمش عن أوهام الكهنة دقة. و أنا أسأل الله بقاءه 
“ب ا امات موتك م 5 5 
حتى أرزق لقاءه. و أتعجب من قعود همته بحالته مع حسن آلته). 


1م لقوق نق الكقائةواللقالةتالشمر لواب هذه فراع الكلاه:العردي اللونة. المفالة تارق 
الشعر نظم تامء و المقامة هي البرزخ الجامع بينهما و المفترق عنهما في آن واحد و الآصل الفارق أنها 
نثر منظور أي سجع و مع ذلك الجامعية فيها أن منها خروج عن النظم آحيانا قليلة و يها أحيانا ذكر 
لشعر و أبيات قليلة لكن هذا الكسر للسجع بالنثر و الشعر غير ضروري لجعل المقامة مقامة و لكنه من 
كمال وصفها البرزخي. 


وال نا فكو القافة و لقال في عن كم أكرل التشدو جا لذك رفي شع نكن لحري قافا لترقه 
الشعر عليهما و علو رتبته عنهماء و ذلك لآنه جامع لكمالهما مع مزيد فضل عليهما؛ فكمال النثر أنه كلام 
مفهوم؛ و كمال السجع أنه كلام مُقَفَى فيه رائحة الكلام الموزون؛ أما الشعر فهو كلام مفهوم و مُقفى و 
موزونء أي كلام منظومء الشعر تاج الكلام و هو كالعرش بالنسبة لسماء السجع و أرض النثرء هنا على 
أحد أهم الاعتبارات. نزل القرءآن على العرب لأنهم كملوا في فنْ الكلام شعرا و سجعا و نثراء فجاء 
القرداخ أرماةة لها طن نيف أما ءنفدة الاقم ا فلذ كال في :لوي الاستكفال و.لذلك كان علينات | لسلمين من 
أقل:الألسكة الأحرىئ كالفا رسي و عيرها مستكلون على قصبين تلك اللقات: فاقضيي ها 'يتلقوفه هلي | عفنا 
اسمن الفدون] الخاتية العانف ١1‏ لكسوني تكله الطتراء الأظوا :الب له مف مين اللمدلد وكيا طني 
عولانا فى الغا رسية ينفاد لوطي زر درفت للقردات إلا العؤبى الكامل: 


م": معيار شرف المتكلم حسب رؤية الآخرين لا حسب نفس الكلام بالنسبة للمقاصد العقلية للكلام. 
الآؤل (ما يصغى إليه النفور) تقييم عمل الآديب بواسطة النظر في مدى تلقي الناس له بالقبول أمر 
مرفوض من وجه و مقبول من وجه. مرفوض من حيث أن الناس عادة يختلفون في ذلكء: و واحد عاقل 
خير من ألف جاهل في قضايا المعرفة و البلاغة. و مقبول من حيث أن الناس حين يكونون في زمن ما و 
متكا وها مكلك علميه الأنى و انهه فظن قده فا قور هد للعلا لاددن او رمضة كا ساي هن امد 
الكو ستيهق القيمة الذانة لبذا الحكل: مق شيل :في العرقاء حمونا لفصيوعن الحكر مالقيول أو علناء 
الحديث من السنة لصحيح البخاري أو الآربعين نووية و ما أشبه. حين ينتشر الجهل في قوم» يصير 
تلقيهم لعمل ما بالقبول علامة على ظلامية هذا العمل أو قرينة على احتمالية لذلك و قرينة قوية» و 
السكدن متحد ني عفالة اتقها ني [علوورى ذاه اهنا مضع يني كل احطتعا زاف لواريفا مطل للك نهر 
الفح كشن" نا مضقى لبن رسي ليع حال[ فتشاى العله ا اننع قن الدانين فى للك انرما كاين 

كان العامة يتعاطون صنعة الشعر كما ذكر العسكري و غيره و غير ذلك من آدلة تكشف ذلك. إلا أن 
البديع لم يكتفي بذكر الإ فاع هموي :دان الامتهان راق كنا من لحني" هالكارو رفي كدا عايم فيه 
الآدب على أضرب. منهم النهم الذي يقبل عليه بلا تمييز بادي الآمر بل يستمع و يقراً من كل شئ 
كالجاحظ رحمه الله. و منهم الذي يقصد شيئًا بعينه يحدده مسبقا في ذهنه و يعقد على طلبه عزيمته. و 
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منهم المضطر الذي لا ينظر في الآدب إلا في حال اضطر إلى ذلك لوجوب مصلحة ما وراء تذوق و تعقل 
الآدب ككسب مال أو شهرة مثلا. و منهم الرافض الذي بكل بساطة و هدوء لا يجد قيمة في هذا “الكلام 
الفارغ” كله. و منهم النافر الذي يرفض و يعادي أيضا لأنه يرى فيه سببا للضرر على عكس الرافض 
المجرد الذي لا يرى فيه منفعة كلية أو راجحة أو مقبولة مطلوية» بل النافر يرى ضرر من هذا الآدب. فإذا 
بلغ النافر على حدود النفرة فهو “النفور” على وزن فعولء كالفرق بين غافر و غفور و هو أشد في تمكن 
الصفة و سعتها و فاعليتها. هذا الأخير هو الذي قال اليبديع أن حسن مقامات و مقالات صاحيه 
“يصغى إليه النفور”. المسألة الآن هي كيف؟ ما هي العوامل التي اشتمل عليها كلام الإسكندري حتى 
يكون بهذا النحى الجاذب حتى للنفور فما فوقه من باب أولى ؟ و جوابها هو أنه كلام من قلب القلوب. 
الناس تنجذب لما يناسب القلب. و حين نقارن بين قلوب الناس سنجد أنه توجد مشتركات و اختلافات. 
المشتركات تشبه الخيط الذي يجمع شْتَى أنواع و ألوان الخرزء فلنسم الجامع بالقلب الإنساني و 
الاختلاف بالقلب الشخصي. و طبعا يوجد في القلوب الشخصية بعض الأنماط العامة التي تجمع 
الكثير جدا أو غالب الشخصيات البشرية. كلما كان الكلام أقرب إلى القلب الإنساني كان أجذب لقلوب 
الناس و اهتماماتهم. و حيث أن الإسكندري جاذب حتى ل “النفور”, فهذا يدل على أنه ذا قلب إنساني 
و ناطق من عمق أعماق الإنسان. 


المعيار الثاني لشرف المقامة أي السجع و المقالة أي النثرء هو (و ينتفض له العصفور). لو أخذنا 
العصفون بمعنى الحيوان المعروق: و كان رما للمعنىء:فالتاويل هى التالي: العضفور مشهور بالتفريد 
أغ الموسيقى :و الفتاء الحسن »م صناحب الكما ل لا يلثفة "لصفة كماله عند خيره لو كاقه :دوته في الدرحة 
أو أحيانا و لو مثله لأن صاحب الكمال زاهد فيه لتعوّده عليه و اعتباره شيئًا طبيعياً أما لو وجد كماله 
بنحو أكمل و أشرف في غيره فإنه يلتفت إليه و يُعجب به. مثال ذلك سحرة فرعون حين وجدوا أشرف و 
أكمل من عملهم :حرو ستجّدا, ومثال ذلك رجل يملك قصرا جميلا. فإنه إن زان:بيوت الناس العادية و 
حتى قصورهم الصغيرة لا يُعجب بهاء و لكن إن زار قصر الملك الأشرف من قصره و أجل منه فإنه 
يتعجّب و يطرب من ملاحظة كماله الأتمّ. بناء على ذلك, حين يقول (ينتفض له العصفور) يعني أن 
الكمال الذي عند العصفور يوجد أعلى منه في كلام الإسكندري. و بناء على أن العصفور يدل على 
التغريدء فالمعنى يصير: كلام الإسكندري في تقطيعه و وزنه و انسيابيته غنائي و موسيقي بأعلى 
درجات هذا الفن. فيهتزٌ له العصفور و يطرب له لذلك. هذا و يحتمل الكلام تأويلات أخرى لو حملنا 
افون كرية على الزومافية زفقل السماء. 


ثم ذكر الشعر فقال عنه أمرين. الأول (و يُروى لنا من شعره ما يمتزج بأجزاء النفس رقة). ف١:الشعر‏ 

إذن من عالم النفسء إذ الامتزاج غير الاختلاط؛ الامتزاج فيه تماهي بين الممتزجين على عكس الاختلاط 

رحمه الله “لو مزجت بها نورا لمازجها” دليلا على تمام التماهي و ذلك لا يكون إلا من قرب طبيعة بل 

اتحاد طبيعة المتمازجين. فالشعر النابع من حقيقة النفس هو الذي يمكن أن يمتزج بها. ف": لو تأملت 

على أن الكلام ينبع من حقيقة الإنسان: بل هو في صلب تعريف حقيقته, كما قال زهير رحمه الله في 

النصفين اللسان و الفؤاد. ف": المدح بالرقة يعني الرقّة أعلى درجة في الوجود من نقيضها و ضدها و 
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عكسها. فكلما ارّذادت الرقة في الشعر كلما ازداد شرفهى ارتفاغه.:و كذلك ترئ أن الصخر أكثف من 
الماءء و الماء أكثف من الهواءء فتجد الهواء أعلى من الماء و الماء أعلى من الصخر. هذا في التمثيل و هو 
كذلك في التأويل. و لذلك الله تعالى هو “اللطيف” و ليس: الكثيف. بل الدقّة أن كون الله تعالى هو 
اللطيف هو العلّة التي جعلت الألطف أشرف. ف:: هذه الرقّة تتعلق بالمباني و المعاني, بالمباني من 
حيث سلاستها و انسيابها و جمالها و حسنهاء و بالمعاني من حيث أن آفكارها متسلسلة منطقيا حسب 
منطق النفس و كيفية تعقّلها للآمور و قبولها لها فلا تجد مقاومة و رفضا حين تسمعها و تقرأها. فكلما 
ازداد فقهك في النفس ازداد فقهك في الشعر الشريف و حبك له. و العكس بالعكس. ولذلك في 
المنكوسين في هذا الزمان صار الشعر العربي “تكلفا” و:“وتكزفة فايفة” إلى الحودى:ى الاقذل ذلك الال 
جهلهم بأنفسهم و تكاثف وعيهم و تصلب شرايين قلوبهم الحقيقية. لا يبغض الشعر إلا من يبغض 
الإنسان. 

الأمر الآخر (و يغمض عن أوهام الكهنة دقة). ف١:‏ إذن من شرف الشعر الغموض للدقة. أما الغموض 
فهو ما سمّاه الشيخ محيي الدين بالإجمال و فسر “و ما علمناه الشعر و ما ينبغي له” بن التبليغ 
للناس كافة يقتضي البيان و التفصيلء أما الشعر فهو حضرة الإجمال فلا يتناسب الشعر مع الرسول 
للعامّة. فإذزن على عكس ما يظنّ الغافل قوله تعالى “و ما ينبغي له” لا يعني حقارة الشعر-و العياذ بالله- 
و إنما يعني اختلاف طبيعة و غاية الشعر عن طبيعة و غاية الرسالة القادمة لعموم الناس» و ذلك لضعف 
عقل و قصور فهم و كسل ذهن و كثافة نفس عموم الناسء فلا تقع الحجّة عليهم إن جاء الآمر مبهما 
غامضا دقيقا رقيقا. الشعر للخاصّة؛ أما الرسالة فللخاصّة و العامّة. و هذه الخاضّية هي التي عبّر 
عنها البديع بقوله “و يغمض..دقة”. و ما أكثر ما أسئ فهم القرءآن. لكن الحمد لله. سنة العلماء في 
الاهتمام بالشعر و حفظه دليل على أنهم كانوا يفهمون المقصود مهما فعلوا و قالوا بعد ذلك. ف”:فرق 
بين الغموض للدقة و الغموض لغيرها من قبيل عدم الفصاحة أو عدم فهم الموضوع فهما جيّدا فلا يحسن 
التعبير عنه و يخلط في كلامه و غير ذلك من أسباب الغموض في الكلام. الشرف هو في الغموض دقة 
لا غير. أما باقي أقسام الغموض فهي من مظاهر الخسة و الضعف. ف": في جذر (ك ه ن) ثلاثة 
معان: القضاء بالغيب و من يقوم بأمر الرجل و يسعى في حاجته وَ المحاباة. و علاقة هذه المعاني 
بالكاهن و الكهنة هو باعتبار: الكاهن هو الذي يأتيه الرجال لقضاء حاجاتهم التي يحتاجون فيها إلى 
مشورة عالم الغيب لمعرفة شئ غائب عن القدرة الحسية العادية» فحين يأآتونه إما أن يقضي لهم بالغيب 
حقا حسب ما جاءته الإشارة به و ذلك الكاهن الصادقء و إما أن يحابي طرفا على طرف كمثل حين 
يأتونه ليحكم بينهم فيختلق شيئًا من عند نفسه بسبب هذه المحاباة. فالأصل في الكاهن في الحكم 
بالغيب: و الكاهن شأنه شأن غيبي بالنسبة لمن يأتيه و مقاصده مغيبة عن الناس إذ ينطق عن قلبه و 
عقله و هو غيب بالنسبة لمن آأتاه لحاجة. و البديع يقول (و يغمض عن أوهام الكهنة دقّة) ذكر الأوهام 
لأنها تدل على العقول لكن من حيث تصوّرها و تخيّلها أو من حيث سعتها و تنزلهاء كل ذلك في معنى 
الوهم. ثم ذكر الأوهام و الكهنة بالجمع ليدلٌ على ارتفاع شعر الإسكندري عن مجموعهم لا بعض 
أفرادهم. فاكته إذن تكون في فو واإصداينهدرو كون في نمه اعبيره ع مقا صد وو تكزن في بصدقة و 
أمافةة :ريثا على اللفهى كفائدة زايعة تقرني على اف تقول إذن الشعر عند القوم ليس مجرّد “عاطفة 
سيو واي البواء ال اننا عن فق 9 لخر عو فته إضان يا تحني انك هد ناح الششر شترقة لن 
دقته كما ترى. 
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ثم قال عيسى بن هشام (و أنا أسأل الله بقاءه حتى أرزق لقاءه). و ذلك لأنه صاحب الكلام الأعلى في 
الناس. فالحبٌ مبني على معرفة الحسن الفائض من الموجوب و الإنسان. و لذلك قدّم ذكر ما يحسنه على 
ذكر ذاته و محيّته. إن كما قال سيدنا علي عليه السلام “قدر المرء ما يحسن”. فمن إنتاجك تكون قيمتك 
فتن إجواتك: 


ثم قال (و أتعجب من قعودب همّته بحالته مع حسن آلته) و ذلك لأن من اشتغل بالباطنيات و المجرّدات قل 
اكتقفالة عاد #عى !اكاك الدضويات نو كذلك يحثار مولا الفذن احيافا حت يفرهوا للروكاتياقو 
العقليات و الفنون العالية الكلامية. لذلك قال الإسكندي في المقامة الكوفية “أنا في ثروة..أنا لو شئئت 
لاتخذت سقوفا من الذهب”. فهو في ثروة العلم و الكلم, و هو يختار التفرّغ لها بالتقلل من الأمور 
المعيشية و الاهتمام لها. 


أخيرا: لماذا سمّى البديع راوي المقامات “عيسى بن هشام”؟ الجواب: عيسى كلمة الله. و هشام اسم 
عربيء فكأنه قال أن هذه المقامات نابعة من كلمة الله في تنزلها العربي. إن العربية سبقت في الظاهر 
كلمة الله إذ نزل القرءآن بالعربية و لم تنزل العربية بالقرءآن» و لذلك جعل “هشام” هو الآب بمعنى 
الأسبق وجودا في الظاهرء و جعل عيسى ابنه أي جاء بعده. فالعربية كانت قبل القرءآن: بل ما استعمل 
القرءآن من ألفاظ العربية و جذورها إلا أقل من العُشر. 

ولماذا سمّى محور المقامات “أبو الفتح الإسكندري”؟ الجواب: أما الفتح فواضح من الفتوحات العالية 
الكلامية التي جاء بها. و أما الإسكندري فللدلالة على جولانه في الآفاق كالاسكندرء و كذلك في التأويل 
أنه جال في آفاق الكلام كله مقاماته و مقالاته و شعره و فتحها كلهاء و جمع بين الشرق و الغرب 
كالإسكندر المقدوني و كذلك الإسكندري جمع بين شرق ال معرفة و غرب اللغة. 
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(الإُسول المعلء-») 


أخرج مسَلم في باب الطلاق من صنميهه هن حاسس :بن عيد :الله قال [ذخل أب بك يستاذن على رسول 
الله صلى الله عليه و سلم فوجد الناس جلوسا ببابه لم يؤذن لأحد منهمء قال فأذن لأبي بكر فدخلء ثم 
أقبل غمر فاستاذن فلن له. فوجد:الثبي صَلى الله عليه سلج جالساً حوله نساؤة واجما ساكتاء قال: 
فقال “لأقولن شيئًا أضحك النبي صلى الله عليه و سلم” فقال “يا رسول الله لو رأيت بنت خارجة سألتني 
النفقة إليها فوجات عنقها” فضحك النبي صلى الله عليه و سلم و قال “هن حولي كما ترى يسالنذي 
النفقة”. فقام أبى بكر إلى عائشة يجا عنقهاء فقام عمر إلى حفصة يجأ عنقها كلاهما يقول “تسألن 
ومسجول الله طبلى الله فلي وربنيلم ميا وين كيه أكقلن. والقه ل كال وول النكلي الله علدا وسلم 
شيك نذا لسن عا ثم اعتزلهن شهرا أو تسعة و عشرين يوماً ثم نزلت عليه هذه الآية “يا أيها النبي 
قل لأزواجك-حتى بلغ-للمحسنات منكن أجراً عظيما” قال: فبداً بعائشة فقال “يا عائشة إني أريد أن 
أعرض عليك أمرا أحبٌ أن لا تعجلي فيه حتى تستشيري أبويك” قالت “و ما هويا رسول الله” فتلا عليها 
الآية. قالت “أفيك يا رسول الله أستشير أبويء» بل أختار الله و رسوله و الدار الآخرة؛ و أسألك أن لا 

لكين امرأة من نسائك بالذي قلت “ قال” لا تسألني امرأة منهن إلا أخبرتهاء إن الله لم يبعثني مُعنْتاً و 


و اماه 


لاتحتهنا والكق يعتدي حعلما مشر 


1- كالعادة؛ لا يوجد تقسيم حدّي حانّ بين المواضيع في التراث العقلاني و الميراث الروحاني الإسلامي 
فها آنت ترى حديثا قي داع الطلاق و ١‏ لحتل بالصاوقء كل افيا مي ا معت لا إرلرى الل ويح اجيعل 
آخرها. الأمور متصيلة و الحياة متشايكة و محاولة فضيل اللراضتع فصملة ثانا فشكل عن أنها مسنتكيلة 
واقعا فإن مجرّد المحاولة سثنتج ثمارا ممسوخة و تؤدي إلى عواقب وخيمة. يجب أن تكون رؤيتنا شاملة 
و كل فئة من العلوم متّصلة بكل الفئات الأخرىء؛ و إن اضطررنا للتركيز على جانب من الوجود أن نفصله 
ولو بصعوية عن سواه قدر الإمكان فإن إعادة وصله ببقية الجوانب يجب أن يكون حاضرا في أذهاننا 
و على قائّمة أعمالنا و مهامّنا. الكلام الحي و الروحاني تستطيع دائما أن تجعل أن نقطة منه مركزا 
لبقية النقاط؛ و تنظر للجميع كعبيد يخدمون هذا المركز. و مِن ذلك الآحاديث الشريفة. و نريد في هذه 
المقالة إن شاء الله أن نجعل قضية العلم و التعليم هي محور نظرنا. 


2- (دخل أبو بكر يستآذن على رسول الله صلى الله عليه و سلم). 

نوك النكا لك كدر مكةة زو هل وسةة ما !لقعا ني “الحتدانا عدر تكد ااال شيرق اانه ان تكو بور 
مساجد و قبلة يتوجه لها الناس لطلب العلم و الذكر. و علامة المخلص في قضية أن تنعكس هذه القضية 
في بيته و شؤونه الخاصّة. أما الدجال و المرتزقة فإنهم يُظهرون للآخرين ما يصطادونهم به و يخلعون 
أقنعتهم حين يخلون بأهلهم و شياطينهم من أمثالهم. سيدنا محمد هو رسول الله حتى حين يكون في 
هذه 3 مك بحرن يكوذ أنه االنان في امعط افق السو ىاو فد يبنا كد الهري. 


ها امعتى الا 31 ا أقصة العف اعفان 'الذق تكرة كلناة وهو ا تظلت إذن شهطى لهل عله 


في بيته مثلا. لكن أقصد الاستتذان كنظرية؛ أي ما هي النظرية التي تقف وراء الاستئذان. الشخص 
في العالم المادي إنما يحتل الحيّز الذي يشغله جسمه بالضبطء هذا هو “ملكه” الوحيد الفعلي. لا 
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يستطيع ماديا أن يملك إلا هذا الموقع بإحداثيات طوله و عرضه و عمقه أي إحداثيات جسمه. فلا يمكن 
لشخص أن يسلبك ملكك المادّي أبداً ما دمت في العالم المادي. و هذا هو الذي أعطاك إياه الله تعالى. 
أما ما يُسمَّى عادة ب”حق الملكية” كالآرض الزراعية أو المجال الجوّي فوقك إلى حدٌ ما أو بيتك فبأي 
حقٌّ جاء هذا الحق. لآن افتراض أنك تملك هذه المساحة المسمّاة بيتاء بالتالي لا يحقّ لأحد أن يدخلها 
إلا بإذنك» يتضمن افتراض وجود حق ما به استحققت هذه المساحة و التحكم فيها. لا يوجد أحد على 
وجه الآرض اليوم إلا و عمره أقل من عمر الآرضء بالتالي الآأرض سبقت الجميع و كذلك السماء و 
البحر. فما معنى الاستئذان من شخص إن كان لي نفس الحقّ الأصلي في المساحة كذلك الشخص؟ و 
قبل أن نجيب عن ذلكء لولا وجود حاجة معينة في الإنسان بناء عليها احتاج إلى تخصيص مساحة 
معيّنة لنفسه. الجواب: أما رغبة الإنسان في مساحة مادية لنفسه أوسع من مساحة جسمه. فذلك يرجع 
في الآصل إلى تفرّد الذات و تمايز الآعيان الثابتة من وجه عن بعضها. و تنزيل ذلك أنه يرغب في 
مساحة يُظهر بها عقله و سلطانه إذ بيت الإنسان و أملاكه مرآة عقله و تفكيره و قيمه. و أما احترام 
الآخرين لأملاكك حتى يستآذونك قبل دخولها فراجع إلى اتفاق و تواطؤ مبني على الخوف من العنف 
الواقع على المعتدي. و لذلك السارق من أهل البلد لا يبالي بالاستئذان لأنه لم يدخل في الاتفاق 
التأسيسس لحق الملكية أو نقض ما سبق أن قبله إن كان قد دخل فيه أولاء و كذلك الغازي من غير أهل 
البلد لا يعترف بكل ذلك و يتصرّف في الأرض و الأشياء لأنه يملك العنف المعتبر هو القاعدة الأساسية 
لكل بناء حق الملكية» إذ لولا خشية العقوبة النفسية أو المالية لما تطبّقت فكرة الملكية. بالتالي السيف هو 
أسناس الملكية: لذلك الغازئ مثل السلطان مثل السارق: كلهم يعتمن على السيق في التصرف في 
الأشياء» و الفروق بينهم ليست جوهرية من هذا الوجه. 


لماذا احتاج أبو بكر أن يستآذن على رسول الله؟ لآنه يوجد فرق بين ذات أبي بكر و ذات رسول الله. و 
لذلك تجد أن العلاقات التي يكون أطرفاها كذات واحدة يدخل بعضهم على بعض بدون استتذان و يأكل 
بعضهم من بيوت بعض بلا استتذان. فالاستتذان مؤّذن بالفرق بين الأعيان. و أما تشريع الاستتئذان 
مُطلقا بين الناس فإنه مبني على الرغبة في التذكير المستمر لكل شخص بأنه فرد مستقل بنفسه عن 
الآخرينء و ذلك ينبني على عدم تطويع أي شخص لعقله لآأي شخص آخرء بل لكل فرد عقله الخاص و 
منه ينطلق في كل شؤونه و لا يتماهى كالقطيع مع غيره. 


3- (فوجد الناس جُلوساً ببابه لم يؤذن لأحد منهم). 

من أدب و حبّ أصحاب رسول الله له أنه لو لم يوّذن لهم لا يتركونه بل يجلسون ببابه. و كذلك الآمر بين 
العبد و ريّه. فإن العبد الذي يطرق باب الله و يغادر بعد أن لا يُفتح له لا يُفتح له تحديدا لأته كذلك. لا 
يُفتح الباب لمن لا يرى قيمة وجودبه كلّها في انفتاح ذلك الباب. باب رسول الله أفضل من الغياب كليا عن 
رسول الله. فالاختيار ليس إما الدخول و إما الترك؛ بل توجد منزلة ثالثة في البين هي الجلوس بالباب. و 
كذلك في التأويل الإنساني. الدخول هو نور العقلء و الترك ظلمات المادة» و الباب هو حضرة الخيال. 
فخير للإنسان أن يستمسك بالآمثال النبوية و الرموز العرفانية و الشرائع الرسولية من أن لا يكون له أي 
خط من الحكنة المتغالية و الأفكار التحريدية. 
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4- (قال: فأّدذن لأبي بكر فدخل. ثم أقبل عمر فاستآذن فأدّن له). 

عجز الآخرين لا يعني عجزك. طرد الآخرين لا يعني طرد. عدم الإذن للآخرين لا يعني أنه لن يوّذن لك. 
حتى لوكانوا ككزة "فرج النانن" دلاايف عده الناسى خارع الباب اطوق أنت فلمك ين سمون :له 
بالدخول. قياس نفسك بالآخرين له وجه حق و وجه باطل. و بسبب عدم التمييز بين الوجهين» و اعتبار 
المساواة التامّة خاصلة بين الناس» فإن المقرور ينظر إلى أكثر الناس فيراهم على حالة قيعتقد أنة أيضا 
مثلهم بل قد يعتبر أن خروجه عن هذه الحالة يُعتبر في حكم المرض و الشذوذ. في الأمور الإلهية: الشاذ 
لحك له يمفتى أنارفوق الأحكام و قؤة القيون. و الشاة هو العارف المتحفق. هذا مرى رول اللو لق 
من وراء آلف باب»ء و يشهد وجه الله في عين آلف حجاب. 


بالرغم من رؤية أبي بكر للناس بباب رسول الله لم يؤذن لهم. استاذن. أما عمر فجاء بعد أبي بكر فقد 
يكون قد تأَسّى به فهو دونه في الدرجة لذلك و إن كان له فضل لكونه شهد الناس بالباب و مع ذلك 
استاذن. لولا أن أبا بكر كان يرى لنفسه فردية متميّزة عن الناس, بغض النظر عن السببء لما استأذن و 
لجعل نفسه في حكمهم و جلس معهم بالباب. و كذلك عمر. قد يُقال: المناسبة التي لأبي بكر و هي 
عائشة و كذلك عمر و هي حفصة هي التي جعلته يستآذن و يرى أنه أقرب للدخول. نقول: و هو كذلك. و 
هنا سر المسألة. أي السرّ في المناسبة. من كانت له مناسبة بالحضرة: انفتحت له. و من كانت مناسبته 
ضعيفة أو طارئة أو عرضية؛ كان حاله كذلك و بحسب ذلك. فمن أراد الدخول على رسول الله فيجب أن 
يقيم مناسبة ذاتية أو عرضية بينه و بينه. و أعلى المناسبات السببية هي حبّ القرءآن و تعلمه و عشقه. 
لو طلّق رسول الله عائشة لبقي أبي بكر في الباب-على الفرضية السابقة. و كذلك لو طلق حفصة لما وجد 
عمر سببا إضافيا يميّزه عن بقية الصحابة. أما من كان جبريلي المناسبة» فلا ينفصل عن رسول الله 
صلى الله عليه و سلم بحال من الأحوالء لأن رسول الله لا يمكن أن يوقف صاحب الوحي بالباب. 


5- (فوجد النبي صلى الله عليه و سلم جالسا حوله نساوّه). 

لم يقل : حوله عائشة و حفصة. بل قال (حوله نساؤه) أي كلّهم. بالتالي أذن رسول الله لأصحابه أن 
يدخلا على بيته و يجلسا معه و يتكلما و يتصرّفا بالرغم من وجود النساء. و هذا دليل مباشر و واضح 
على #الابمزاوظ (هذة اللفظة الغريية): الوجل الوافق هن تفسة تجن تفاكة ايكون :اود كالدكن الذق 
يشك في نفسه و في نسائه. النظر للمرأة كإنسان ليس كالنظر لها دائما كالمال الذي يُخبئه صاحبه 
خشية من انتهابه. و المرة لها دور في كيفية نظر الرجل إليها أيضا و الآمر لا يرجع فقط إلى الرجل 
فالذي تكون امرأته سفيهة و يجلسها مجلس الفقيهة يُعتبر هو نفسه سفيها. لا توجد قاعدة واحدة مطلقة 
في مثل هذه الحالة بل ككل العبادات و المعاملات لا توجد قاعدة واحدة لجميع الحالات مهما كانت 
المتغيّرات» حتى الصلاة تُقصر في ظروف معيّنة. إلا أن الأصل الذي ينبغي أن يكون عليه محل التعليم 
في المسلمين هو بيت رسول الله صلى الله عليه و سلم و مسجدهء أي يكون “مختلطا” إن شئئت,» أو 
يجلس فيه الرجال و النساء سوياً و يتكلمون و يتباحثون إن تطلّب الأمر بل و يأكلون كما ورد في روايات 
أخرى. هذه هي الصخة:؛ و ما عداها لا يجوز إلا في حال وجد المرضء و المرض ينبغي علاجه لا 
السكوت عليه و تغيير الحياة مطلقا من أجله. 
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تعبير “النبي حوله نساؤه” يكشف عن كون النبي مركز الدائرة و النساء هم محيطها و هاء النسبة هي 
الخطوط الواصلة بين نقاط المحيط و المركز. و هو الأصل في صلة النبي بنسائه و علاقة الرجل الكامل 
بالنداءى لو كانت واحدة الزجل قط المراة مهيظه: الرجل هو المعلم المفيقى للعلة::ى المرأة في 
المتعلّم القابل للعلم؛ و القابل محيط و الفاعل هو قطبه. 

وقد تكون “حوله” تشير أيضا إلى صورة أخرى من الجلوسء و هي أن النساء كن كهلال النون» و 
النبي كان كنقطة النون. و ذلك لأن هلال النون هو الوعاء الناظر للأعلى أي القابلء و النقطة إما أن 
تكون فى مرك الثون و إما بين راسي قصفة:الهلال اللشكل لمم النؤن فيكرق غيارة عن النتؤيل الذي 
يُلامس أطراف عالم المادّة لكنه أشدٌ تفلتا من الإبل في عقلها و لا يستغرق في وسط عالم المادّة. و أما 
إن كان في المركز فيكون عبارة عن التنزيل من حيث صورته المادية أي حروفه و أشكاله العربية المنطوقة 
و المكتوية. 


6-(فوجد النبي صلى الله عليه و سلم جالسا حوله نساؤه واجما ساكتا. قال: فقال “لأقولنٌ شيئاً أضحك 
النبي صلى الله عليه و سلم” فقال “يا رسول الله لو رأيت بنت خارجة, سألتني النفقة فقمت إليها فوجات 
عنقها” فضحك النبي صلى اللّه عليه و سلم و قال “هن حولي كما ترى يسالنني النفقة “). 


قبال الو امهو الذي لقند جاه كس دفن لكات لعن النسدية يفوك #زالسما سناكةا ".فلو كان 
معنى السكوت متضمّنا في معنى الوجوم يجب أن نحمل إضافة كلمة السكوت كشرح لما استكن في 
الوجوم؛ و هو أبعد من الممكن. فإن الأظهر أن يُقال أن الوجوم هو الحزن الشديدء و السكوت هو 
السكوتء و ذكر الوجوم فالسكوت في الحديث يدل على تقديم السبب على الأثرء أي أن وجوم النبي كان 
سبب سكوته, فهو حزن شديد أدى إلى السكوت. و لذلك لما ضحك رسول الله صلى الله عليه و سلم ذهب 
السبب الذي هو الحزن فتبدّل الآثر فتكلّم عليه الصلاة و السلام. حزن النبي يعني حرمان الناس من 
العلم لآنه يمنعه عن الكلام؛ و إن كان من وجه آخر نفسه حزنه من حيث سببه و آثره هو علم و كاشف 
عن عله كها ماقي إن فناء الله: لك الآن نكل للعلم عظطير الأشرف الكادعي .و كذلل حر الخلماء 
بالحال حني على الناسن: لا حيهاوا كودع كدي الا يكذن لاما لالد كي تجو لحتنا مها لني 
النفسية فضلا عن حالتهم الجسمية يجب أن يكون من أولويات الآمّة المحمدية. و إضحاكهم و إدخال 
السرور عليهم و حمايتهم هو من صلب نصرة الله تعالى و نصرة دينه و رسوله و كتابه, إذ بذلك ينطقون 
و يفعلون ما ينفع الناس. 


ما سبب حزن رسول الله صلى الله عليه و سلم؟ الظاهر بادئ الآمر هو سوال زوجاته النفقة الدنيوية مع 
عدم توفرها عنده. و من هذه اللحظة فما بعد في الأمّة لطالما عانى العلماء من قلّة المال. و الأظهر أن 
رسول الله صلى الله عليه و سلم كان يحزن أيضا بسبب معاناة العلماء من بعده من قلّة النفقة. 


يجب أن يدى العم ثيت لايق عليه شين أ فلا يشت يفيه ن كان سيجعله يخسره أو يؤر عليه 
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انَخذه رسوله, و هو أهمٌ ما يجب أن يهتمٌ به العلماء. أقصد بالحل التخيير» إما الدنيا فالطلاق و إما 
العليا فالوفاق. 


حين أضحك أبو بكر النبي تكلم النبي و أنار العالّم بروحه. و من هنا نأخذ على الأقل ثلاث فوائد: 
الأول حرف ا هيفاك :أو “الكزميرق" كذا يقال )الدوم م تكرقة شرعية معتيرة ايل موي جذاء و اضيل 
هذه الحرفة هو قول أبو بكر “لأقولنٌ شيئا أضحك النبي". أقوال بنية إضحاك الآخرين بخير. بل طريقة 
الكلام عن الحياة الشخصية و المواقف المضحكة فيهاء هي أيضا مما أسسه أبى بكر هنا فإنه ما تكلم 
إلا عن حياته الشخصية و الأسرية الداخلية (لو رأيت بنت خارجة سالتني النفقة فقمت إليها فوجات 
عنفيا) فاخ كات يهو استتسال الل اكاليا نك هنحا له فيهزة :اهما ل «الحايهيات كا لاحتها عبات 
اليا تناف و الفكزيات لامها أنه بهذا من الأضلى الاستشتاء ماخر مدال خامن: ونهن هذا 
تكنفي بالإشنازة الأول ولا تستفضي الجعة: 

الثانية ترويح العالم و طالب العلم عن نفسه بالاستماع للمضحكات. و هذه مهمة لأن العلم ثقيل و جليل 
ق:الجذية الزائدة تقتل النفس:و سمي القلب: و خصوضا آفل العلم الديثي أكشر عرضة لكل فذه 
القساوة, أما النبي كعلي كان فيهما دعابة و كذلك بقية أشراف الصحابة و كبارهم و كبار السلف من 
الآمة و خلفها كان في الكثير منهم دعابة و لطافة و ظرف و لم يكونوا جبابرة و لا متألهين على الناس بل 
متفرعة8ة على الثاين فان الال سيحاته يضيحك ايها “إن الل يخنطء:." ورد فى نمضن الأحاديت 
التيحيف: 

الثالة من الاعجه يعت ان درس ويستدل نه اناس لبتقنو ويقرمواابه فاق فول ابي يكن افون 
شيئا أضحك النبي) فيه ثلاثة عناصر.الأول عنصر القول المؤكد و ذلك يفترض وجود علم معيّن بماهية 
الضحك وى أسبابه و كيفية جلبة: الثاني معرفة الجمهون. و طبائعه حتى يعرف ما سيضحكه لآن مأ 
حك التهن: من لا حفددك لعفي الأخرة الكاله الفاخل هيه ىهو الحدكك قاعلا لاسكا بحن 
أن يغرف كيف يكون و على آي بحاله وبقية شؤوده التخاضة, باحتصان؛ يجب أن يدر فنّ الإضحاك 
دراسة شاملة من حيث فاعله و فعله و قابله. و تصير هذه حرفة لها علمها و عملها و عمّالها من آهم 
الجرّف في الأمة. 


7 فقا أفى تكن إلى بقائعة يها عنقها:فقاء عمن إلى حفضلة ينها عنقي عادهما يقل" تممالن رسزل 
الل فطق الله عليه و سيل ذا لسن عليه » تقل “أوا بل لا عبان رسول الله اهيلي الله عليه و له كينا :أيدا 
ليس عنده” ) 

اللفظة هي (إفقلن؟) و ليس: فقالتا. أي كل النساء قلن “والله لا نسل رسول الله..”. ثم لاحظ أنهن لم يقلن 
“زانلةله سال" بالمافبي يل كرائه لاتسال" اع ستكف عن سواله: لان الرسول مو ضوح بانيو قد 
نسألتة النفقة و كاؤمة لاايتحكين: 

قوف انق 3 انها عي لق رونو رلته متقوى مدي اع مطرالئة رن حفط أن وسيل الإفاهية هلق 
العالم كل اخيرات فين كيادقاك فى قولهن يانهن لد يسالين ما ليش عنده. لك لا تحضيل الاقاضة إلا 
بإذن الله وفئ :هده الحالة و لبان المتقدمة و غيرها مما يعلمه الله له ياذن الله تعالى و أران أن 
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يظهر النبي صلى الله عليه و سلم من حيث فقره و حاجته. فكان قول النبي “يسأالنني النفقة” بدون 
قوله :كس اندي ينا الى يدق هذا مق كل ليهو النذى لح يكلة هنا الفدى عتدىء كما قال انو فك و حفر 
كافي يكل و لعي اعلا إلى داهن الأمره بينسا كناف .ا لنقي قطوة إلى هدعو ى ريدو نشكا كيه 
تجمع بين الحقيقة و الظاهر بالحد الكافي لإرضاء الطرفين و بلوغ مستوى عقولهم في هذا الموقف 
الخاص 

ص. 


8- (ثم اعتزلهن شهرا أو تسعة و عشرين يوما. ثم نزلت عليه هذه الآية “يا أيها النبي قل لأزواجك-حتى 
بلغ-للمحسنات منكن أجرا عظيما"). 

وهي الآيات 29-28 من سورة الأحزاب التي تخيّر المرأة إن كانت تريد البقاء مع العالم و طالب العلم و 
ناشره و تحيا معه حياة محورها الروحانية و العقلانية و المعاني اللطيفة و القدسية, أم أنها تريد الدنيا 
كالعوام و من هم أشباه الأتعام. فإن توفّر شئ من الدنيا للعالم أنفقه عليهن و إلا فعليهن الصبر معه و 
المصابرة و المرابطة على ثغر التعليم و التنوير الأقدس. 


بدلا من التزوج ثم التخيير» اعرف حياتك ثم خير المرأة أثناء خطبتها و عرّفها ما أنت عليه و كيفية 
شتؤونك العااسيةفإنرضيت فيها واكعمت و الإاقاد تفن هذا الباب على نفيك .وناك أحزة زسول 
الك هلى اللافلية ويمل جع أنه صا حكن شه “ما كدي القواد مااراق"ى فليه كلك “نزل :يه الروع 
ايه تعالى لرشولة فى هذا الوك مد زواجه يدلا من تقلينة هده" لقة قحل زواخه هو فد تمل نحن 


طالب العلم يحتاج إلى السكينة في نفسه و في بيته و في بلدته لأنه بنفس طلبه للعلم و تعليمه و نشره 
يدخل في جهاد مع كل مظاهر الظلمات و الظلم في نفسه و خارجه. و لذلك شرعت الهجرة من البلاد 
حتى تسكن المعيشة بأكبر قدر ممكنءو لذلك شرع التخيير محل الكلام حتى يسكن البيت بأكبر قدر 
ممكنء و لذلك نهي عن الذنوب و الأخلاق الرديئة حتى تسكن النفس بأكبر قدر ممكن. لا نحتاج إلى فتح 
جبهات أكثر و أكبرء عندنا ما يكفي منها الآن. 


9- (قال: فبدا بعائشة فقال “يا عائشة إني أريد أن أعرض عليكِ أمراً أحبٌ أن لا تعجلي فيه حتى 
تستشيري أبويك “ قالت” و ما هويا رسول الله “ فتلا عليها الآية. قالت” أفيك يا رسول الله أستشير 
انو يل أختار' الله ووسبولةى الذان ا لأكرة ى اتعالك أن لا تكين اموا من تنمائك والدف قله ان 
تسألني امرأة منهن إلا أخبرتهاء إن الله لم يبعثني مُعنْتاً و لا مُتعدّتاً و لكن بعثدي مُعلّماً مسرا “). 


المعدّت الذي يوقع غيره في العنت.و المتعنت هو الذي يطلب عنت الآخر. العنت هو الفساد و الإثم و 
الفتلاك ومخول التشفة على الاكتسان ولقاد الهدة و الرديو الوفي و التكتان و اكتسات الماك 
الحافة المزاة العانس .و يقال للعظم المحيون إذا:هاهه سي فد اعنده. 
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قول النبي صلى الله عليه و سلم (إن الله لم يبعثني مُعنَتا و لا مُتعنّتا و لكن بعثني مُعلَّما مُيسّرا” لو 
فصلناه و أخذناه كقول مطلق عن السياقء لكان مفيدا في حد ذاته, لكن لو وضعناه في سياقه الذي 
ورد فيه فإن الفائدة ستتضاعف و المعنى سيزداد اتضاحه و دقته. لنبداً بالنظر في هذه العبارة الشريفة 
أولا ثم ننظر في سياقها إن شاء الله. 


قوله مُعلّما مسرا بعد معثّتا و مُتعنّتا يُشعر بالعلاقة بينهما . فالمعلّم عكس المعنّت, لاو كي 
المتقدد أى أن :ا معله مك المعتةءق االتطضة و كذلكه اميسو عكس'العتك و االتجدض منا معدى ذلك؟ 
المعنى هو التالي: الإعنات هنا هو حجب العلم: أو التعليم مع تعسير العلم و تصعيبه و تعقيده بنحو 
الغاية منه هي تعسيره لينصرف عنه أكثر الناس أو معظمهم. النبي مُعلّم مُيسّر. فهو يكشف العلم و كل 
ما يعلمه “و ما هو على الغيب بضنين” و بنحو مُيسّر و غايته التيسير. 

وكا جيالة اكطدرة ررقن عن الند التي هاء تا" الف ملق اللدهلتة سملن السسوا قو اسان و 
الننلعيةى احقف ميا االسلمون عن سمي الامو احتلف القالم م يعو مسي ذلك اذا لذن 
الأعدل فى الأمنم كان اق العلما #قلة خدكر وحمي الدلة عن القامة و الحميون و الشعي هده 
الطبقة العلمائية إما كالبراهمة في الهند و إما كالكهنوت في اليسوعية و هكذا في بقية الأمم و الملل 
تجد هذه الطبقة دائماً حاضرة و هي طبقة إما تحتكر احتكارا شديداً بحيث لا يدخل إلا من تريد 
إدخاله؛ و إما أنها تفتح الباب للعامة لكن تجعل العقبات صعبة و شديدة جذا بغير سبب لازم و إنما 
للتصعيب و التعسير حتى لا يصل إلى نهاية الطريق و يدخل في الطبقة إلا قلّة قليلة جدًا من الناس 
تشنقي الليقة قله فى قال كترة صناهية ممتظدعة :و القرائة با لقسية الودامى حرويت العام تيعو 
مشاركة الآموال المكتسبة بهذا المنصب بنحو يستفيد أهل الطبقة منه آكثر فإن توزيع المال على أكثر 
يجعل نصيب كل واحد أقل. و لذلك كان الشائع في الأمم الأمّية. و لم يهتمّوا بتعليم النساء مثلا و العامة 
إلا بالقدر اللازم لصناعاتهم ثم القدر اللازم من الدين لضمان خضوعهم و نجاتهم بالحدّ الأدنى أحياناً. 
أما النبي فكان يعلّم زوجاته القراءة و الكتابة» و كان يدعو و ينفذ تعليم الآمة القراءة ى الكثانة عموما و 
تعليمهم العلم و لو شفهيا مطلقا بالقدر الذي يرغب فيه المتعلم و يستطيعه و حتى يكتفي بنفسه و لا 
يُجعل عليه حدًا صناعيا من خارج يمنعه من التعلم أي لا تعسير. 


ماذا يحدث حين يُحجب العلم؛ أو حين يُعسّر طريق العلم تعسيرا مصطنعا؟ الجواب: كل ما ورد في 
تعريف العنت لغويا. يقع الفساد و الإثم و الهلاك و المشقة و الشدة و الانكسار و اكتساب المآثم و الزنى 
(بكل معانيه) نز الوهى آي الضعف:و فتور الخشاط في الأمة: العلم نون فمكسة طلاه وى هذه كلها ظلمات 
بعضها فوق بعض. و شرح سبب حصول كل مفردة من المفردات السابقة يطول, لكنه ظاهر لأهل العقل. 


و قد بلغ رسول الله صلى الله عليه و سلم في الحفاظ على جوهر مهمته حتى في عدم إخفاء ما يفيد 
بقية أزواجه في حسن اختيارهم. لكن لاحظ قوله عليه الصلاة و السلام (لا تسأآلني امرأة منهن إلا 
أخبرتها). فالسؤّال هو مظهر الاستعدادء و الاستعداد يوجب على القادر الإمداد. فالعلم يجب أن لا 
حدس يكل لكن لحن يلا لسترورة أن احطنى لكدو ردنا مله به اراز كاري الها بن | ف غير مفسة كني 


يسأله الناس إن أرادواء أما أن يُعلم ما لم يسأله أحد إياه فهذه قضية أخرى. 
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لأن النبي بُعث مُيسّراء اهتمٌ العلماء بتيسير العلوم فتجد مثلا المختصرات و نظم العلم في أبيات و غير 
ذلك من مظاهر التيسير كالشروحات و التعليقات و المناظرات. 


من العنت وجود نظام التعليم الحداثي الذي يجبر الطالب على الحضور في وقت لا يناسبه و لم يؤخذ 
فيه رأيه و اختياره. و الذي توجد فيه امتحانات الغاية منها إيقاع الطالب في الزلل و اكتشاف ما لا 
يعرفه الطالب بدلا من اكتشاف ما يعرفه» و الغاية من اكتشاف ما لا يعرفه في تلك اللحظة من الامتحان 
ليست إلا صنع طبقات خرافية يفترض أن تعكس المستوى العقلي النافع للناس بينما الواقع أنها تصنع 
طبقة جماهيرية عريضة من الفاشلين و أشباه الفاشلين حتى تشتغل في المصانع و الشركات في 
وظائف مقيتة بغيضة قبيحة لا إنسانية و لا حتى حيوانية» فضلا عن أن يكون الهدف من هذه 
الامتحانات معرفة ما ينقص الطالب من خير ليتم استكماله و العمل على جبره. و الذي توجد فيه دراسة 
كتب لا يريدهاء على أساتذة لا يعرفهم و لا يحترمهم و لا يحبّهم بل قد يكرههم و يكره اليوم الذي خلقوا 
فيه معهمء و يتحمل كل ذلك من أجل أخذ صك الغفران الكهنوتي “الشهادة” (شهادة الزور) التي تُجيز 
له أن يدخل جنّة طلب المعيشة في البلاد. كل ذلك من العنت اللعين الذي يجب التخلص منه في أقرب و 
أسرع وقت ممكن. و يجب إعادة أصول نظام تعليم المسلمين من يوم النبي إلى قرب عهد الحداثة؛ و 
الذي لا يزال باقيا إلى حد ما في بعض بلاد المسلمين ظاهرا و في كل بلاد المسلمين حقيقة لكن في 
البيوت و الخفية و بنحى غير معترف به ظاهرا غالباً و يقتصر على بعض المواضيع. 


ما هي الجامعات الحداثية؟ هي مواضع العنت و الإعنات. هي مواضع فيها أناس لا يعطون العلم لمن 
يساله, و إن أعطوه عسروه عليه. 


0 
على علماء المسلمين أن يكونوا من المعلمين الميسرين. فيجمعون أكبر قدر ممكن من العلم» ثم ينشرونه 
في الناس بأيسر طريقة ممكنة ليفهمه أكبر قدر ممكن من الناس و ينتفعوا به. هذه سنة محمد صلى 
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(نواسية) 


زيا خاطب القهوة الصهباء يمهرها . بالرّطل يآخذ منها ملآه ذهبا 

قصّرت بالراح فاحذر أن تُسمّعها . فيحلف الكرم أن لا يحمل العنبا) 
الخطبة و اليتق رمز النكا هذا لست مجازا يل خقفيقة: لأن حقيقة الكاح لست إلا الكمعايية 
طرفين لإنتاج ثالث. و هذه الحقيقة تتجلّى في مظاهر شدَّىء و ما النكاح بالمعروف إلا قيد مشهور لهذا 
المعنى أو هو مظهر أجلى بالنسبة لعموم الناسء و تقييد الحقيقة بإحدى صورها حتى تنكر في غير 
صورتها تلك هو من شأن الجهال. (يا خاطب القهوة؟ فهو الرجل و القهوة المرأة المنفعلة و اللذة الناتجة 
من شربها و الاتحاد بها هو الولد. 


(الخدهنا من 'حيت حمازها اع :هنا رمزية اللون لاحمو التحمن لون الس والنان. هو لون الحياةز 
الحركة. 


(قصّرت بالراح) حين جعلتها مساوية لوزنها ذهبا. الوزن نظر للكمٌء بينما الشاعر يُشير إلى اختلاف 
الكيف و القدر. فتساوي المقادير لا يعني تساوي الأقدار. و ألف كاس من الذهب لا يمكن أن يتوحّد مع 
ذاتك و ينتج لك ما تنتجه الخمرء لأن الذهب عبارة عن ما هو خارج عنك و لا يمكن أن يتّحد بك حقيقة, 
بينما الخمر بدخوله في المعدة و تخلله لجسمك يُمثل ما يمكن أن يبلغ إلى ذلك المستوى من الاتحاد و 
تزكية النفس بإنمائها و ترقيتها. فما هو خارجك لا يُمكن أن يُساوي ما هو داخلك أو يمكن أن يصير 
ذالحلك» كاكنا ما كاف عفدا لحايين زجعت ك: 


(فاحذر أن تُسمُعهاء فيحلف الكرم). القهوة تسمع؛ الكرم و هو مزرعة العنب يحلفء السماع و الحلف 
صفات الأحياء و من شؤون الناس أيضا. هذا كلام حقيقي أيضاً. و هو لم يسبغ على الأشياء “الميتة” و 
“الجامدة” صفات الأحياء من أجل أنه “شاعر” بالمعنى السفيه للشاعر الذي يجعله صاحب خرافة يحق 
له التخريف من أجل أنه يجعل الأبيات موزونة ! ما قوله هنا عن سماع القهوة و حلف الكرم إلا كقوله 
تعالى عن الجدار “يريد أن ينقض” فأثبت للجدار الإرادة» و غير ذلك مما ورد في القرءآن عن حياة و 
سماع السماء و الآرض فضلا عمًا فيهما. الحقّ أن الموجودات كلها حيّة بدرجة ماء سميعة بدرجة ماء 
بصيرة بدرجة ماء و هكذا في كل الأسماء الإلهية. تفسير ذلك: الله واحد و تجليه من ذاته. بالتالي 
واحديته تقتضي أنه حين يتجلى لا يتجلى و لا يمكن أن يتجلّى إلا بكل أسمائه تعالى؛ إذ لو تجلت 
بعض الأسماء دون بعض لثبت وجود فروق ذاتية فيه فيتعدد تعالى عن العدّ و الحدّ. و كذلك كون تجليه 
ذاتي و “كل إناء بما فيه ينضح” (بالتأويل الأعلى لهذه الكلمة)؛ فإنه لابد أن يكون لكل موجود حظ من 
كل اسم إلهي و لو كان أدقٌ من الشعرة و أخفى من دبيب النملة السوداء في الليلة الليلاء على الصخرة 
الصمّاء تحت آخر قعر الماء» أو و لو كان بقدر صفر فاصلة أصفار إلى أن ينقطع نفسك من الأصفار ثم 
واحد (تمثيل رياضي). و بناء على ذلك, إثبات كل الصفات الإلهية لكل الموجودات الثابتة و المخلوقة هو 
حقيقة بلا مرية و هي آبعد ما تكون عن الفرية. 
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(فتكلك:الكرم ان الاامل العنيا) مهدانى تجلي اح لتجلاك حقيةة القاع كيم جهل الكنه اعراة 
تصمل و العديدهق لقلد ادن من الأك إذن ماد السناء له شركة فى الكو الكو نيا شرك فين 
الخوة و الرارع الصورئع لة#شركة فى الأزة إة هو الذئ عدن[ الأرخر كدف فيه النذرة فو كذر هاو 
رعاهاء و كل موجود في سلسلة الأسباب له شركة؛ و حقيقة الزارع الإلهي جل و علا هو المطلق الذي كل 
حك المطلسلة مظا فره وكدو السنني الوحوة: هدي التحقيو من :هذا اقيم شنا كان هل الحاملة: 
يفعلونه في نكاح البشر أي في ذلك الصنف من النكاح الذي يدخل على المرأة أكثر من رجل يجامعونها 
وكل منهم يقذف فيها من ذاته شيئاً. فما ذلك إلا بناء على ما سبق من وصف لتعدد الأسباب الخلقية 
المودية لعلهور الكدره اللبيديةفيذ| الها حاط إلى كتره الخلقى الأسات الذي مع يمفابة الأريان 
(قرد ف باب الزكاة من صحيع البشاركة في كتاب الركا :الذي كيه [يويكر ريحت الدع رسييو الل 
صلى الله عليه و سلمء ورد استعمال لفظة “ربها” بالنسبة لربٌ البهيمة. فآثبت له ربويية فاعقل. و ما ذلك 
إلا كما ورد في سورة يوسف من قول يوسف “ارجع إلى ربك” و ما شاكل و لا يعترض عليه أو لا يفهم 
حفيفه الاتجيول :وها أكثرهم» فبعضهم ينكر و بعضهم يختزلء و الحق أن موجودية كل موجود ما هي 
الأيقطل في الأسماء الإلهية. فعيهوديةه من موحتودية اله تعالى بالتالي مورت يذلك التحط الالدى 
المتجلّي فيه “فجعلناه سميعا بصيرا” “إنه هو السميع البصير” ). أما منع مثل هذا النكاح في الإسلام 
فناظو إلى هذه الحق وي علفه الكافية فى كذرة الخلئى سيبيتة ا لقاضيزة لان الإيداف فاظن إلى الوهدة 
الإلوةو لا يرق امسا فكوة انالا كتخليات رثلة!الوحدة + انمكين ذلك فى ياف" النها يان هيان الكل 
الواحد ينكح المرأة فقط. كثير مما يحسب الغافلون الْمغفلون أنه عمل اعتباطي من العرب و غيرهم قبل 
الإسلام ويعده, هوافي الواقع دلا فقط “كثير" بل أكاد أقول “كل - له أضول عقلية و طبيعية لع يفهمها 
مؤلاء فذهيوًا إلى ماافزقيوا اليه من مذ اف تحتقن حفل ا فسان" العديق :العريق. 


(قهوة) من جذر (ق ه و) و فيه ثمانية معاني؛الخمرء و سقوط الشهوة؛ و الشبع؛ و أبيض اللون؛ و 
الزاكحة فو إذامة الفعل:و الردامةو الخصي وو ازيل ذلك: 
١-الحقيقة‏ كالخمار بالنسبة للعبدء لأن العبد ماهية عدمية» و برش نور الوجود تتحقق و تثبت عينها في 
العلم الإلهي و هذا رش ذاتي ليس كالرش الإرادي الذي ينزل العين في الكون و الخلقء فلا يضلنك 
صيغة الفعل و الحدوث. و من هنا قيل آن تأويل الخمر في شعر الصوفية هو الذات الإلهية. 
؟-الشهوة هي التعلق الشديد بالجسمانياتو الذي يبلغ حدّ الإدمان و جعل الاتصال الجسماني هو 
المركز المطلق في حيوة الشخص, مما يدل على فقدانه للأبعاد المعنوية و الاتصالات الروحية و الإدراكات 
العقلية إلى حدٌ كبير جدا. و العكس صحيح في سياق معيّن. سقوط الشهوة لا يعني عدم الرغبة و الميل 
في النساء. لكن عدم محورية ذلك الميل إلى حد الغرق فيه مع الغفلة عن كل ما وراء ذلك: أي من يرى 
المادة كشئ مستقل و مكتف بذاته بل كالموجود الوحيد هذا هو الشهواني بالمعنى المريض و المرفوض 
عند أهل الله. من عرف النور الإلهي و مقامات القدس و الطهارة القلبية فإن شهوته تضعف حتى تسقط 
في نهاية الآمر. إن حتى المادة تصير عنده متروحنة» و لا يرى المادة كمجرّد مادّة بل كصورة و رمز على 
ما فوقها و مثال يُنزِل ما علا عنهاء بل لا يراها و إنما يرى الكون كله “لطائف أنوار بأشكال قدرة” كما 
قال الإمام الحرّاق رضي الله عنه. 
"-نفس الإنسان لا تشبع من وجه و تشبع من وجه و قد يجتمعان بل لا سعادة إلا باجتماعهما. أما عدم 
الشبع فمن حيث تجددها الدائم و عدم تكرار التجلّي الإلهي عليها في نفس الأمر. فكلّما مرت عليها 
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نفكلة كيعوت يفقذ ان الريخود حقى إذاتخاتيت اللحظة القال سهرك ميحصول الوحوةةالقالي لااتشنه اغا 
لا تقبل و ترضى بشئ واحد في لحظة واحدة من حيث أن مرور اللحظة يعني الفقدان و ما هو بمثابة 
الفقدان كمثل المعدة حين تشبع أثناء الأكل و بعده قليلا ثم حين يزول الطعام بالتحلل و يرجع الجوع لا 
يبالي بما سبق أن أكله من طعام و يُعتبر في حكم اللاشئ حينها. أما الشبع فحين تصل إلى مطلويها 
عموماً. كالعالم حين ينزل عليه كتاب الله فإنه “لا تشبع منه العلماء” من وجه لكن من وجه آخر “من لم 
يشبعه القرءآن فلا أشبعه الله” أو نصّه “من ابتفى الهدى في غيره أضلّه الله” فالعالم حين يصل إلى 
الغو ان يشيع ى درضتئ يه لكن 0 بشي مذلاو يركدي بيعص افيه أو كمن نال لذة وصال معشوقته و 
تمك مندها فاكتشة مرق القدناء سيوم بو 'سية بعصولة فلى'الثرلة الكام ا عه خصوهيا: لكنة لا 
يشبع من هذه المرأة و يكتفي منها. و الأمثلة كثيرة كالعادة في كون مظاهر الموجودات للحقيقة تمثلات. 

كلما ازدان تذاخل و تماوع الآلوان كلما اقترب اللو إلى السواد» بينم البياض يرمة إلى كس ذلك: 
فباعتبار أن اللون يدل على الصفة و الكيفية» فإذن البياض يدلٌ على التجرّد عن الصفات و الكيفيات أي 
عق الكدوكه فالساضن نومز إلى "الذاك م حيف غناقا تعن العالمرن اف الأحدية: 

ه-الرائحة تتعلق بالمشمومات؛ و المشموم بالنسبة للعين الظاهرة لطيف جدًا و بمثابة الغيب لها. و لذلك 
الراكحة تردق إلى الؤاردات العمية:.ى في الور :في تيون طيي الشع مق حية مع رجات الطيب و 
دركات الخبث. و مما قرره الشيخ في الفتوحات أنه لم يعلم أن أحداً جعله الله تعالى يقبل شم الرائحة 
الخبيثة و يرتضيها. فالشمٌ حاسّة قاهرة: و هي أقوى من الأفكار و التفاسير الذهنية. بينما المرئيات 
مكلة قل .يجو الاننتان في هتمق الأفكان نا وحطلة يدرزيرؤية حذى الكراينات كما تهدث صاحي 
المثنؤي كثيرا عن “الكنز في الخرابة". و كذلك مثلا عن :الهيئة و اللباس السبئ حيث قال النبي ضلى الله 
عليه و سلم “رب أشعث أغبر”. و لكن في المسموعات نجد بين و بين حيث ورد أيضا “خذوا الحكمة و لو 
من فم المنافق” مغ وزود سد النني :صلى التعلية اسل لآذنه في يعض المواشضخ. أماافي الشمويات 
فنجد النبي صلى الله عليه و سلم الذي هو رحمة للعالمين و كان يقبل التعامل حتى مع رأس المنافقين, 
تجو ةرامس معدع تراب طيحن الزانكا | الكيكتسن العمل و لخر وخا تيسن بهد وزل الإخرا ين 
في المسجد تعامل معه زرحمة؛ آمنا الزاكحة الخبيكة ققضية لاامجال في التوشْط فيها::ى لذلك:يدا النبي 
ضلى الشتغلية ومتله يها فعال "كيت ]الى مخ نياكم كاك الطليي و التساءى جعلة قزه عيدى فى 
الصلاة”. فقدّم الرائحة على إنسان و على عمود الدين: فتأمل. فالرائحة تكون للحقيقة القاهرة قهرا 
مطلقاًء و ليست بالاعتبار الأعلى إلا عين الذات الأحدية التي هي “الواحد القهار” إذ وحدته تقهر كل 
كح ولوس الااهق فيو عين الوجون امخض الذئ يمك أن يوج ين طورمت بوعين انه الوا هد 
سبحانة هى الرائحة الطيبة التي فاح عطرها عند كل شىئ لكن ما شمٌ أحد رائحتها. و لذلك استعملوا 
تعبيرا مثل “ما شم رائحة الوجوب” فجعل العرفاء للوجود رائحة» بل جعلوا الوجود ذاته رائحة فتأمل. (ما 
أعظم أن يُفتح لك بتفسير كلمة عرفانية). 

1١‏ -الفعل لآنه متقطع الوجود بذاته و إنما يثبت و يستمرٌ بوجود مبداً عقلي فوقه يحفظ عليه صورته 
بتتديد الأمفان فإن الفقل لا مدوم الا بدواح إشراق القوىالحفلنييرى لذالك لى عضظيا :الطارف عن العفل 
و الهوية الكابتة فإننا لا ترئ إلا لحظة واحدة من الفعل:و:هي الآنيةء'ى أما هوه سلسشلة أفعال متّضلة 
فإنه راجع إلى العقل لا إلى الحسٌء الحسٌ يشهد الآن فقط؛ العقل هو الذي يجمع و يربظ و يُظهر 
الاتصال و التواصل في الأفعال. و ارتيطت القهوة بإدامة الفعل من حيث أنها جالبة للإدمان و معاودة 
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شربها باستمرار من قبل مُحبيها و من اعتاد عليها. و بهذا الاعتبار القهوة هي المعرفة و أجلى 
مظاهرها الذي هو القرءآنء فإن من ذاق لذّة المعرفة و نعيم التعقّل و حلاوة التفقّه أدمن عليها و طلبها. و 
مبداً ذلك هو دوام الفعل الإلهي في الوجود» فإن الله ليس فقط “خالق” بل هو “خلاق” أي باستمرار و 
على الدوام أزلا و أبداً. و هذا تفسير مقالة “قدم العالم” على التحقيق: فإن العالم قديم بمعنى أن الله 
حا ان فل دس ان حال أو رت لضن قي الج كلو مشو من الصو اال عل 1 د 
ثبات المبداً الإلهي أي الاسم الإلهي ينتج دوام الفعل و ظهور الحوادث الكونية و التنرلات الخلقية. 
/ا- ذا ارقا ف قوكخة ال سيول اراد من حيث أصله و سعته. فقد يحصل لك طعامء هذا أصلء أما أن 
يحصل لك الطعام الذي تشتهيه و ترتضيه فهذا توسع في الأصلء و أما أن يحصل لك الطعام الذي 
ترتضيه على الدوام مع اطمئنانك لاستمراريته عموماً فهذه هي الرفاهة. و مرجع ذلك في التأويل العلمي 
هو أن روح العارف تشتهي القرءآن» و القرءآن من حضرة “و لدينا مزيد” إن “لا تنفد عجائبه”, 
فبالحصول غليه تحضل على المراد من أوسع أوجهه و الاطمئنان إلى استمراريته موجود بإذن الله من 
حيث وعد الله بحفظ القرءآن و أهله و كون القرءآن مع الإنسان في جميع أطواره حتى في البرزخ إلى 
يوم القيامة إلى وقت الشفاعة إلى دخول الجنّة و بعد دخولها أيضاً فللقرءان في كل طور ظهور خاص 
يناسبه و يرفع صاحبه. و مرجع ذلك في التأويل الإلهي هو أن العبد يطلب تجلي الآسماء الحسنى 
علية: و الاسم هو السعة المطلقة من حيث الحقيقة, واامتمزارية التحلى.مضهوة من حيظة اخ ذات الحق 
لا تتعار تكقنقةيا مود حميح عيني) “و لن تحن ليده الله تناد 3ق فدرهتمق اللة له عطاء أنواى الأسماء 
إن ذعوته “ادعودي أستجب لكم” وما استجابة الدغاء إلا بظهور سلطنة اسم ما في عالم الداعيء.و 
لذلكايقرئ النياء.ق الأولياء الذغاء سما الهية: 
8-الخصب هو ظهور الأمثال العالية في الصور السافلة» فمثل الشجرة سابق على صورة الشجرة؛ و إلا 
فمن أين جاءت هذه الصورة إلى الوجود بعد أن لم تكن أمامنا في الحَسٌء لولا وجود المثال لما وجدت 
صورته. و الخصب عبارة عن الحياة و الثمار و الآلوان الزاهية الدالّة على النعيم و تجلّي الكمالات 
ندرحة أرقن وكاديل 3ل كلها مواكوة القرداق الأعلي؟ القصيوة بقوله “و إنه في أم الكتب لدينا لعلي 
حكيم” قد نزل مثاله و ظهر بصورة القرءآن العربي “إنا جعلناه قرءآنا عربيا لعلكم تعقلون” و التعفّل هو 
الاتستفاذة مت .| للشحتي “ادز مو الها مدان" ى #ببتقةا | لى لد مك قا هنين :ينه اقرف تقد 
موتها”. فالخصب هو حالة القلب بعد نزول القرءآن عليه. و النفس الإنسانية التي مثالها الأعلى هو “و 
نفخت فيه من روحي”, و صورتها السفلى “من تراب / تتحوّل و : تترقى نحو ذلك المثال بتفعيل ما فيها من 
إمكانات و ما كمن فيها من مقامات. فتصير روحا بالفعل و عقلا بالفعل “لعلكم تعقلون”. و يظهر ذلك 
الخصب على وجود الإنسان القرءآني بتفعيل حياته السرّية و العقلية و النفسية و الجسمانية» مع 
انتشار الجمال و الحسن في طبقاته كلهاء و ظهور العلوم و التفاسير و الأسرار به مع بلاغة و فصاحة 
ورهماخة لجياحة عفلية آنا العاوول ذلك البنا- زى اكوا القاوعادة فيو :اث الذاف الالبنة تسل افيتان 
الممكنات في حضرة العلم فنتج عن ذلك الخصب الأعظم و الحديقة الكبرى التي هي الأعيان الثابتة 
اللانهائية و التي فيها جميع الاحتمالات و الألوان مطلقاً مع عدم مغادرة صغيرة أو كبيرة من المحدودات. 
هذه إجنالا عغاني القيوة التي لخ تحداييتاً من الشعوفيها الأو ستعدياباً لأحف تلك الحفائق 
الثمانية التي ذكرناها و ذكرنا طرفا منها و أشرنا إلى حيثياتها و مستوياتها. و الله الفتّاح العليم. 
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(فاحذر أن تسمّعها فيحلف الكرم أن لا يحمل العنبا) فيه دلالة على تأثير النفس الإنسانية في الطبيعة 
سلياً وكذلك سي المفهوم ايحاباً . فللنفس امتداد بأشعّتها و أنفاسها في محيطتها و بيئتها. و لذلك 
تختلف الأجواء المعنوية من بلد إلى بلد» بل في البلد الواحد حين يحل فيه أصناف مختلفة من البشر و 
الحيوانات و النباتات و المعادن. و على كل ذلك شواهد من القرءان و في كرامات و مكاشفات أهل 
العرفان. فمن الشواهد على تأثير النفس في أحوال الطبيعة كعدم نماء الشجر بل و هلاك المحاصيل-و 
قس على بقية الأمور- هو ما ورد في قصّة أصحاب الجئة من سورة ن “إذ أقسموا ليصرمنها مصبحين. 
ولا يستثنون. فطاف عليها طائف من ربك و هم نائمون. فأصبحت كالصّريم”. كل ما حدث منهم هو 
عقد النية في القلب و إظهارهاء فنتج عن ذلك هلاك جِدّتهم. و من الشواهد على كون من يحل في البلد 
هو الذي يحدد طبيعة المكان قول إخوة يوسف “و اسثل القرية التي كنا فيها” البعض يزعم أن “القرية” 
هنا معناها أهل القرية» و يقف عند هذا الحدّ و أن هذا من المجاز و ما أشبه. نعم في هذا القول حق, 
لكن فيه تقصير عن فهم معناه. الحقيقة هي أن “القرية” هنا تعني فعلا “أهل القرية” من وجه. لكن من 
وجه آخر تعني ما تُظهره أي “القرية”, و على الوجهين الكلام صحيح. فعلى وجه الظاهرء يكون السؤال 
لنفس القرية» إذ كل مكان يشهد بما حدث فيه؛ و يرى هذه الأحداث آهل الله كيعقوب عليه السلام؛ و 
هذا لا يؤمن به إلا من ذاقه أو سلّم لمن ذاقه لحسن ثقة به بل لا يكاد إنسان يخلو من تجربة شعور 
لق ب له هذا الآمرء كدخولك إلى مكان و إحساسك بعدم الارتياح مع عدم وجود أي سبب ظاهر كوساخة 
الح أ شين نابر ند راو لالحنا لاحو الى تسود محالت د الا علد 
في قبور موحشة؛ هذا و إن لم يكن عين ما نحن بصدده إلا أنه من جنسه و في درجة متدنية منه و حتى 
الدرجة الأدنى تدل على المعنى الأعلى و تّشير إليه. و على وجه المفهوم؛ يكون السؤال لأهل القرية, 
فلماذ ا اشتاوى القزدان مين أفل القزية والقرية؟ ل كفل مهرد مهان» لابن أن يكون ثمة معدق يمور وجو 
هذا المجازء لولا الحقيقة لما كان للمجاز قيمة؛ و سؤالنا هو عن تلك الحقيقة. و أوّل ما يظهر من ذلك هو 
أن قيمة القرية بقيمة من يحل فيهاء فأهل القرية هم القرية و لا وجودب للقرية على التحقيق و الشمول إلا 
بهم. و أنفاسهم و أفكارهم و سلوكهم و آثار كل ذلك تنعكس في بيئتهم حقَّآ و فعلًا يجد ذلك من كان له 
قلب. يوجد شواهد غير ما ذكرناء لكن هذا ما خطر بالبال الآن و نحن قوم نتبع الخواطر. 


أنشد (إني بذلت لها لما بصرت بها . صاعاً من الدر و الياقوت ما ثُقِبا) 
نقؤلة الدة هو الؤلؤة العظيمة: النافوت حهر كلب ناف فنا الذي يجعل الناد و 'الياقوث اثمن هذ 
الذهب حتى يلوم الشاعر من يشتري بالذهب ثم يرفع نفسه بأنه بذل في قهوته الدرّ و الياقوت؟ الؤلؤة لها 
ظاهر و باطنء بينما الذهب كتلة واحدة فليس له رمزية الظاهر و الباطن و لذلك لما تكلّم الله عن القرءان 
قال أنه “في كتاب مكنون” و قال عن الحور “كأنهن لؤلؤ مكنون” فالقرءآن له ظاهر و باطن كالؤلؤة. 
الياقوت شتلب:كالذهني عموماً فليست المفاضلة هناء و هو ملوّن و أكثر ألوانا من الذهب لكنهم يتفقون 
في اللونية و إن تعددت في الياقوت فقد يفضل عليه من حيث وجود ألوان أكثر فيدل على تعدد مجالي 
الأسماء و المعاتي ىوهي الكثرة المقدسة لكن ضع ذلك لا نرئ أن أصيل التقضيل من هذا الوجة فيبقى أن 
الياقوف شتفاف يدنم الذهن كثنق نحه ما وراءفز لتقل افيه شها + الشيس+ هنا افضلية الداقوت 
على الذهب في الرمزية في هذا المجال الياقوت ينفذ فيه النور بينما الذهب لا ينفذ فيه النور. الدرّ و 
الناقوت مخال على الاكسان الكا مل فالاسناى لظام و ماطنوى قلي تفاف تققد فية الأنوان الغلوية 3 
من وهة | كن الدد والناقوت اندو من الدهده ىن ادر يهودا غادة بكوم قترتك هود اذ قرافت الكو 
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تتضيا عن كيفنا 'لكن مع كل دوحة تفل الكنية فعذن ملائكة العرين أفل.من عد ملاتكة السماف لكق كور 
ملاتكة الغرسن شد حق نور ولك الشماء. و فكذ | كلنااقل العدك'ازذان الكذد و كلما أؤذاة المعدود 
نقص الوجود لازدياد الحدود. و لى نظرنا في عدد الكتب الموجودة في الأرضء سنجد أن قليل منها هو 
الذي له قيمة عالية, و أكثرها سخيف أو عاديء إلا اللهم في علماء المسلمين فإن الأصل في كتبهم بل لا 
تكاد تجد استثناءا إلا بصعوية: و أقصد علماء المسلمين من أهل الأصالة و العراقة كالقدماء رحمهم 
الله فإن هؤلاء كتبهم كلّها تقريباً شريفة و مباركة و نافعة إذ ما كان يضع القلم على الأوراق إلا علماء 
أو عشاق و لم يكونوا كأكثر من في هذا الزمان مجرّد أبواق و فسّاق. 


(إنَي بذلت لها) متى و لماذا؟ إلا بصرت بها). إبصاره علّة بذله. لم يقل: لما ذقتها. أو: لما جرّبتها. فلو 
كانت قهوته مجرّد مطعوم حسّي كما هو فهم العوامء لما كان لها قيمة إلا بعد تذوّقها و تجربة أثرها. 
بينما هنا علق البذل على الإبصارء و الإبصار شأن العينء و العين ترى الهيئة لا ترى الطعم و الآثر 
البدنيء و هيئة المشروبات قد تتساوى مع الاختلاف الشاسع بينها في الطعم و الآثر. فهذه إشارة من 
الشاعر و بوابة لمعاني أعمق و أعلى. هذا وجه. وجه آخرء أن الروح الدرّاكة ترى من حيث تسمع؛ و 
تسمع من حيث تذوقء أي كل حواسها إن شئت واحدة في حقيقتها و جمعيتها. و من هنا نفهم معنى 
معرفته لطعم الشئ و أثره بمجرّد إبصاره» فذلك إشارة إلى تلك الحقيقة الروحية. 


(الدرٌ و الياقوت ما تُقِبا) أي في الحالة الطبيعية الأصلية لهماء لم يُستعملا في شئ بعد. ففضل قيد (ما 
نقنا اين« وكودة الأول الآضفالة: الأكن النفاوة و ازيل ذلك أن فون حال الأعدل قدل ماعنا لي 
الهبوط و طعن في الفطرة إذ الأصل في روية العرفاء أن كمال الشئ هو كما هو عند الله لا بعد أن 
تتلاعب به الأيدي البشرية و تُغيّرها الآشياء و لذلك نتوضاً بعد إحداث الحدث في الشريعة الطبيعية. و 
عدم استعمال الشئ يدلٌ على عدم دخوله تحت أيدي الخلق و كذلك على عدم انطباع صور العمّال و 
إرادتهم عليه فيبقى ربّانيا أصيلاء هذه هي الرمزية هنا. و كذلك حال معنى القهوة عند الشاعر؛ و هي 
المعرفة المقدسة:؛ فإن المعلوم يبقى أصيلا نقيّاء كالعذراء» لم يثقبها أحدء و هذا أيضا تأويل تجدد بكورة 
الحور العين. المعنى مهما قيل و انتشر فإنه يبقى بكرا بالنسبة لكل فرد ممن عقله و شعر به. العلم هو 
النور الذي له درجات في الظهور و البطونء و هو الشفاف الذي ترى من ورائه الوجودب و تُتقن الفنون. 


فقول الإروع و القوات يكن الاؤول للونا لدع جحها نشت سل ها لذر ول ديق إن مقط عينة في اللغلناء: 


وَل ما يتبدّل هو الأنس فينقلب إلى وحشة. (فاستوحشت) لأن رفقة النورانيين تعقبها صحبة الظلمانيين 
و المختلطين و حتى المستنير منهم فيه شوب و كدورة من وجه مهما قل هذا الوجه و من هذا الوجه كان 
سيدنا محمد صلى الله عليه و سلم يقول “إنه ليغان على قلبي فاستغفر الله” و قيل له “و اصبر نفسك” 
من الصبر الذي فيه شوب ألم و كره, إذ حتى صحبة أهل الله في الدنيا الذين يدعون ربّهم بالغدوة و 
العشي يريدون وجهه. حتى هذه الصحبة فيها شوب و لولا ذلك لما قال له “و اصبر” إذ يكون في عين 
الأنس. الروح لا تأنس إلا في حضرة التجريد و التعالي و البقاءء حيث حقيقتها و موطنها الأصلي. 
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ثاني ما يتبدل هو الضحك فينقلب إلى بكاء. (و بكت) إذ الضحك فعل إلهي و روحانيء لا يستطيع 
الفاني أن يضحك حقا و ليس كل تبسّم بضحك و الحيوان حين يضحك إنما يضحك من شدّة قربه من 
مستوى الروحانية و الإنسانية» و من هنا قيل في بعض تعريفات الإنسان أنه “حيوان ضاحك”. و المبداً 
هو “إن الله يضحك” كما ورد في بعض الأحاديث الشريفة. “إنه هو أضحك و أبكى” أضحك بذاته و 
على :هذا الفياشالضيكك وجدان كمال الذاتمع حهبوز سد الشعون بالاقباية فئ الإندان:ة الرخنا 
الإلهي عن العبد. الضحك سر عميق. الروح تجد إفاضات الله عليها متوالية و مستمرة ئ لا تشعر بأي 
اتقطا ناو [فكاق انقطا ع فيه كها قال تقالى “عظاء قدو مهدو و ونةااجولة لحك تنبا تعن 
الجهلة يظن أن أشكال الملائكة و وجوههم عابسة و مقطبة و “جدية” و الحق أنه لو نظرنا إلى وجه 
حضرة جبرائيل عليه السلام لوجدناه يضحك ضحكا لو تجلت قطرة منه للدنيا لضحكت الضخور الصم 
تكلم؛ و إذا حزن و وجم سكت و منع الناس من الدخول عليهء و كذلك تجده في المواقف الجميلة و 
مواضع تجلّي الكمالات يضحك و يتبسّم. العبوس لعنة, التقطيب نقمة, الحزن مصيبة:» الوجوم بليّة. 
سبب السعادة و أثرها هو الضحكل. الروح في عالمها تضحكء فإذا هبطت بكتء فإذا تجلّى عليها الحق 
برحمته و وهبها بعض شهواتها ضحكت و سيآتي ذكر بعض ذلك إن شاء الله فيما يلي. 


ثالث ما يتبدّل هو الحرية فيتبدّل إلى التقيّد بالمادة و شؤونها. (في الدنْ) دن الخمر رمز بدن الروح 
الحر. الحرية إطلاق» فالروح يمكن أن تفعل و تقبل بحسب طبعهاء و يمكن أن تتنرّل لو تنزّلت و تتمثّل 
بما لا يحصى من الصور بإذن ربّهاء و كلا الآأمرين يتبدل حين تهبط إلى البدن. فتجد نفسها من وجه 
محتجبة عن الروحانيين و الأنوار العالية و القاهرة بل و حتى عن نور الأثوار جل جلاله من وجه و لذلك 
تجد الإنسان يكفر و يلحد و يغفل بل يشك حتى في الله تعالى: هذا كله جاء به التقيّد بالبدن إذ يحصر 
عين الروح في حدود حواس البدن التي هي أصغر من ثقب إبرة مقارنة بسعة عين الروح و امتدادها 
الوجودي. و تجد نفسها من وجه آخر مقيّدة بصورة معينة و بتسلسل نمو و أطوار محددة لا يد لها فيها 
و المجال الذي لها التصرّف فيه إنما هو من عين الحدود المرسومة لها و المفروضة عليها قهرا بسبب 
الطبيعة السفلية. فحتى النبي صلى الله عليه و سلم الذي هو في مقام عزته يأخذ من الأسماء الحسنى 
بلا واسطة: تجده في الدنيا ينضرب على وجهه و تُلقى عليه الأوساخ مِن قبل أناس لا يستحقو لعق 
أسفل نعاله. لا حرية للروح إلا بالخروج من سجن البدن» سواء كان خروجا بالموت الإرادي آو بالموت 
النهائي, الإرادي يذوقه أهل المكاشفة و المجاهدة الكبرىء النهائي يذوقه عموم الناس بعد ذلك بدرجة أو 
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باخرى. 


رابع ما يتبدّل هو الافتقار إلى النظير. (قائلة “يا أمّ ويحك”/ أي الحاجة إلى التوسّل إلى المخلوق و 

اللحوو' كلها معنن حل تحصنيل سنا ففها وهنا لهيا»الأضيل أن لهتامة الزية وكالقيا 5 إساواته 

وسيط؛ بل ما تشاء حدوثه يحدثء “لهم ما يشاؤون فيها و لدينا مزيد”. إذ في العالم الأعلى الرغبة 

كافية في تنزيل العطاء الإلهي. مجرد الرغبة بمعنى المشيئة. فلا تجد الروح فاصلة بين مشيئتها و تحقق 

مضمون المشيئة, كما ورد في أهل الجنة أنهم إذا اشتهوا طائرا مثلا وجدوه مشوياً أمامهم فوراً. بعد 

الهبوط صارت الأسباب و التسبب و تجميع القوى واجبة للروح لقضاء حاجاتها. و ما يرد من معجزات و 
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كرامات:يظهن منها:تجاون الأسيات الطبيعية برحع :الى الجد امرية» إما رمز على الحقيفة السايقة وبعلن 
صعود الروح من مستوى الطبيعة إلى مستوى عالم الخيال و المثال المطلق فما فوقه حيث تزداد درجة 
الحرية كلما عرجت الروح إذ كلما ارتفع الوجود سقطت القيود. و إما توجد أسباب مُغيّبة عن عموم 
الناس بها أحدث الله ما أحدثه للنبي أو الولي. كبعض الأدعية التي ضمن النبي و وعد حدوث آثار 
معن حون تراه الؤية: فإ اندها وسكت أ يضا :لقف إلى الكلق 'لعنة, او لذلك!| سكهاة 4 ريشو ل الله 
صلى الله عليه و سلم. و قل ما شئت في تبريره و تفسيره؛ و أن المفتقر إليه هو عين الله في صورة هذا 
المظهرء نعم هذا حقٌّء لكن مع ذلك هو فقر إلى مظهرء و من هذه الحيثية هو لعنة و نقمة و مصيبة أيضاً 
و لذلك قيل فيه “لو كان الفقر رجلا لحاربته” و ما أشبه. معرفة أن اّفيِقِر إليه هو صورة الاسم الإلهي 
تُسلَّي الروح عن بعض مصيبتها و لكن لا تمحو المصيبة بالكلية. التسلية شئ, المحو شئ آخر. المحو لا 
يكون في الدنياء فحتى النبي صلى الله عليه و سلم مات كما روي و درعه مرهونة عند يهودي و قد قيل 
فيهم “لتجدّن أشد الناس عداوة للذين ءآمنوا اليهود” و الذي يرضا عن عالّم يحتاج فيه إلى معونة أشد 
الناس عداوة أي اختلافا و مباينة له. فهو ممسوخ الفهم منكوس الحكم. الوعي بحقيقة الحال أقرب و 
افق إلن الرض] الس مق اللنتى الاوران الذى لا سمو لامعدى من جوع 


خامس ما يتبدل هو الأمان. (أخشى) و الخشية لا تحصل إلا عند وجود الشئ في مجال يُمكن أن 
يتعرض فيه لما يعاكس طبعه فيؤّدي إلى آلمه و نقصه. و كذلك الدنيا بالنسبة للروح» فإنها منقصة و مؤللة 
لها من أكثر من وجه. فتؤلم بسبب وجود مظاهر غير موزونة و جميلة» و بسبب عدم جريان الآحداث على 
سنة مستقيمة و لذلك قيل لفرعون و آله “لكم الملك اليوم ظاهرين في الأرض” أما في القيامة فيُقال “لمن 
الملك اليوج لله الواحد القهار”. و نقص الروح يكون أيضا بعدم كمال قدرتها على إظهار ما تريد إظهاره 
من شوؤوّنها الذاتية و معانيها المستكنة فيهاء و مِن هنا شرعت التقية و المداراة و المجاملة و المصانعة و 
ما شاكل و لذلك أيضا يوجد الكذب و النفاق و التستر. و لذلك حين تتذكر الروح أصلها و موطنها؛ و 
تعرف أنها إلى ربّها راجعة و إلى جنتها آيلة» تقول الأرواح المستنيرة “اقض ما أنت قاض إنما تقضي 
هذه الحيوة الدنيا” و لا تبالي بالموت إن الموت باب الوطنء فيكون لسان حال هذه الروح “لا يخشون أحدا 
إلا الله”. 


سانسن ما يتيدل:هئ الكمال الظاهري. (النار) التي تُشوه الشئ.ى لا يتشوه الشئ إلا يمقارنتة يأضل 
كامل تم تشويهه. فلولا ملاحظة الكمال لما لاحظنا التشويه. و تتشوّه الروح بتنزلها في هذا البدن من 
حيث أن صورة البدن مهما كانت جميلة لا تتطابق مع جمال الروح» فضلا عن لو كان البدن قبيحا و 
بشعا و فيه عيوب خلقية ثابتة أو طارئة كالأمراض و العاهات الحادثة. و من هنا قيل عن الدنيا في 
الرموز أنها الجحيم: أي أن الجحيم هي رمز على العالّم الطبيعي و الماديء باعتبار النارية التي تشوّه و 
تحرق الروح. فالنار رمز على عدم مطابقة البدن لكمال صورة الروح. 


سابع ما يتبدل هو الكمال الباطني. (إو اللهبا) و اللهب يرمز على عدم مطابق الذهن لكمال عقل الروح. 

فالذهن شأن من شؤون البدنء و هو القوة الدماغية المحدودة بالمادة. و أحيانا يُطلق عليه العقل لكن 

يكون المقصوب هو العقل الجزئّي لا العقل الكلّي الذي هو عقل الروح المجرّد المرادف للنبوٌة و الوحي و 

يُصيب الحق دائما بإذن الله تعالى و هو عين نور الله. فالقوى العقلية للروح تضعف و تنتكس و تنحرف 
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حين تتقيّد بالذهن البدني لا أقل في بادئ الأمر و قبل سلوك الطريقة و التجرّد بالموت الإرادي الذي يفتح 
آفاق العقل الروحي و يجعله هو الفاعل إلى حد كبير جدا كما هو في الأنبياء و الأولياء الكمّل. 


هذه هي التغيّرات السبعة الرئيسية التي تحدث للروح حين تفارق موطنها و تهبط إلى بدنها. هذا اعتبار. 
اعتبار آخر هو أن القرءآن هو الروح» من حيث أنه مجلى له “و كذلك أوحينا إليك روحا من أمرنا”. 
فتكون وحشة القرءآن و بكائه و بقية الصفات السبع المذكورة واقعة من حيث قوابل القرءآنء أي القرءآن 
يكره النزول لآن الذين سيأخذونه لهم تلك الصفات السلبية» و بسبب ذلك يشتكي الرسول و هو قلب 
القرءآن “و قال الرسول يا رب إن قومي اتّخذوا هذا القرءآن مهجورا”. فيآتي أبو نواس رضي الله عنه و 
هو قابل القرءآن الأمثل في هذا السياق ليخاطب القرءان مُطمئنا له فيقول ما يلي. 


(فقلت لا تحذريه عندنا أبداً . قالت و لا الشمس قلت الحَرٌ قد ذهبا) 


قو تكن المل أشن عات وما إن ابن انها موا ففة اهما و اتسين اهل كيسة و رو :كن أل 
تجريد و تعالي و تنزيه و معارج. و نحن أصحاب بلاغة و فصاحة و حسن و نظافة. و نحن أصحاب 
غقل و يحكمة و ثامل ودراسنة: أي تحن آهل القرءان: فطلا تكذرية عتدنا أبدا) لأن “عندنا” هي “عند 
الله" لأتكا'حلاسن الحخضرة الالهنة و كا هنذنا هنوتما عقك: الله لأن عتديكنا فتيت:ى تقيكا خالل (قالت ولا 
الذين لا يعرفون غيره “و صذها ما كانت تعبد من دون الله” عن إدراك ما هو الأمر عليه لاتنحصارها 
بالظواهر التي جرّبتها و تقيّد ذهنها بها فحتى ما هو أمامها لم تميّزه حقّاً. و القرءآن ظاهر له باطن, 
تافل الخلا قر مقطو الذية همون على الأمقالن لاانمفاونها مكركو ين أهداء القووات: “قالف ا 
الشمس” أي و لن تكون من الظاهريين الذين يحرقون باطني و يهلكون معنايي بتحريفي و الجهل بي 
(قلت الحّرٌ قد ذهبا) لأنني من أهل الباطن و التعقلٌ الذين هم مصداق لقوله تعالى “وما يعقلها إلا 
العالمون”. 


(قالت فمّن خاطبي هذا فقلت أنا . قالت فبّعلي قلت الماء إن عَذَبا) 


نقول: الخاطب هو الشاعر المتحقق بما سبق من صفات,؛ هذه درجة في الفهم. الدرجة الأعلى الموافقة 
للنصٌ هي أنا الخاطب هو (أنا) أي حقيقة الأنا التي قال عنها الحلاج “أنا الحق”, و هي نور الوجود 
المخض وصباحتي الوعي الضرف. إذ لا يفهه' الشنئ إلا مكله أىأعلى مثه::فمثل القردان هئ قول'ابن 
عربي “أنا القرءآن”, و أعلى من القرءان هو قول الحلاج “أنا الحق” إذ الحق أجلى وجودا و أتم ظهورا 
من القرءآن و لذلك ضرب النبي صلى الله عليه و سلم مثلا فقال “فضل كلام الله على سائر الكلام 
كفضل الله على خلقه” و التشبيه لا يستقيم إلا إن كان المشبه به أظهر وجودا و أجلى من المشبه؛ فلولا 
أن فضل الله على خلقه أظهر من فضل كلام الله على سائر الكلام لما استقام كلام نبي الله صلى الله 
عليةوسلة و كلامه مسَتقيم ذاثما. وذكر الشاعن الخطبة التي هي مقدمة النكاح إشارة إلى شرط 
الكفاءة في النكاح, و الكفاءة للمثيل أو قد تجوز إن كان الرجل أشرف من المرأة» و تأويله ما سبق. فلا 
ينفع القرءآن إلا أهل الذات أو أهل الروحء و ليس لغير هؤلاء في القرءآن نصيب يستحق الذكر. 
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(قالت فبعلي قلت الماء إن عذبا) البعل هنا ما سيُخلط بالقهوة, كالرجل يخلط بالمرأة في السرير حين 
الاتصال. و خليط القرءان هو النفس. أي نفس القارئ له. و النفس إما أن تكون مصداقا ل “قد أفلح من 
زكّاها” و هي الماء العذب» و إما مصداقا ل “و قد خاب من دسّاها” و هي الماء الأجاج. و تزكية النفس 
مُقدّمة على تعلّم الكتاب و الحكمة “و يزكيهم و يُعلّمهم الكتاب و الحكمة”. البعل في اللغة لا ينكح و 
ينتج و لذلك قالت امرأة إبرهيم “و هذا بعلي شيخا” و لم تقل زوجي أو غير ذلك من تعبيرات تدل على 
حدوث النكاح و الانتاج. و تأويل ذلك أن النفس لا تُحدث المطاقي في الفروان يل سرع يمفافي القروان 
فقط. و من هنا ورد إنذار “من قال في القرءآن برآيه فليتبواً مقعده من النار” لآن النفس حينها تريد أن 
تُحدث المعاني في القرءآن» و تضيف عليه من عند نفسها فلا تكون بعلا. أو كما ورد في كلام أمير 
المؤمنين عليه السلام عن قوم “كأنهم أئمة الكتاب لا الكتاب إمامهم” أو كما قال عليه السلام. 


وما فائدة تقييد الماء أي النفس بالعذوبة؟ لآن القرءآن يُعطيك بحسب نفسك. “و ننزل من القرءآن ما هو 
شفاء و رحمة للمؤمنين و لا يزيد الظالمين إلا خسارا”. فالقرءآن يحتمل أن يكون رحمة أو لعنة, و ذلك 
يرجع إلى نفس القابل له. فإن كان مستنيرا له نفس زكية كان القرءآن له رحمة؛» و إن كان ظال ما له نفس 
خبيثة كان القرءان له نقمة. فقول الشاعر (الماء إن عذبا)1 شرط جوهري في حدوث النجاة بالقرءآن و 
الترقي به. 


(قالت لقاحي قلت الثلج أبردة . قالت فبيتي فما أستحسن الخشبا 
قلت القناني و الأقداح ولّدها . فرعون قالت قد هيّجت لي طربا) 


المسألة الأولى اللقاح. المسألة الثانية البيت. 


أما اللقاح فيشير إلى خلوٌ القلب من الخطايا. لقول النبي صلى الله عليه و سلم “اغسل خطاياي بالماء و 
العو الود" : البروة#فكنى الكرازة كلك الأهرة مكيبن الوضا بن الهنة هكب النان هاف قد قن أن 
الا روما للخافة هالهوونة راز للروكا قن دو لفاح القردان ينشكه عفل المارج لله فاق فلك ]اح ففل فى 
البيت السابق أن القارئ ينبغي أن يكون قابلا لا فاعلا في القرءآن. قلنا: ذاك من وجه و هذا من وجه 
آخر: فإ مشكلة الفقاعلية فى القرءان ليست فى الفاعلية لكن في الفاغل: فإن الفاعل الروحاتي-كما هو 
تيوق هذا النيت “قالك لماحو فلك الظلةايردة" إتما يفحل في القرمان بالقوات أ يحقيقة القودان 
التي هي الروح “و كذلك أوحينا إليك روحا من أمرنا”. فمن تخلى عن الهوى كان نطقه و عقله وحي 
يوحىء “و ما ينطق عن الهوى إن هو إلا وحي يوحى” فجعل نفي الهوى مقدمة لوصف الشئ بأنه وحي 
يوحىء فدل ذلك على أن نسبة الخلو من الهوى مرتبطة بنسبة وصف المنطوق بأنه وحي يوحى. و هو عين 
قول النبي صلى الله عليه و سلم “أصدقكم حديثا أصدقكم رؤيا” حيث جعل الرؤيا من النبوّة» فدلٌ على 
أن صدق الحديث سبب لوجود معنى النبوّة و شدّتها. فإذن إن كان القارئ روحانيا و متخليات عن 
البوى :و هتانق اديت كان نا ايقولة في القروارة هو مو صلب القرو ان “ركفت اردان ررسظله يده و 
من هنا كم :الفرق الشاسع دن كاذه هل الله ىالأرلياء:ى العرقاء فى القرءان وين كاذ خيرفه. العقل 
لقاح:فإخ كان عقلا روبحانيا كان “القلع أبرده"و إن كان عقلا ماديا كان “النار و اللهنا" كم الناس ينين 
هذين الطرفين على مراتب متفاوتة “و لكل درجات مما عملوا”. فالماء يمثل النفس من حيث قبولهاء و 
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اللقاح يمثّل العقل من حيث فاعليته. و للإنسان مبدأً قابل و فاعل. فإن كانت نفسه زكية و عقله مُتشبّع 
بالروحانية» كان أحسن العارفين بالآيات القرءآنية. 


افا البيث فيشير إلى اللساق: القوان في حفيظة فكرة: تون مج فإذا قزل اجفاع إلى مقت إن البيت 
قيد و الإنزال تقييد و المنزل مقي و هو الدنياء و المطلق لا يظهر في مجال مقي إلا مُقِيّداء “للبسنا عليهم 
ما يلبضون". أول يوت الفرداق اللشان كم فلب الإتسان..ؤ للاموين الفنان يقوله على لتننان القهوة (فما 
أستحسن الخشبا) إذ الخشب يشير إلى المنافقين “كأثهم خُشب مسئدة” هذا من حيث الإنسان:ء و أما 
من حيث اللسان فقال عنهم في نفس الآية “و إن يقولوا تسمع لقولهم” و في أخرى “يعجيك قوله في 
الحيوة الدكناة ب لشاة الانسان سعورة قله "لمان القت تهنفين نك فوان؟ فنا ندا قل فى أن 
القرءان يريد قلبا صادقا و لسانا فصيحاً. هنا يجد بيته في هذا العالّم. فنزل على أصدق القلوب “نزل 
به الروح الأمين على قلبك”, و نزل بأقضح الالسنة “فإنما يسّرناه بلسانك”: فالنبي هو أعظم بيوث 
القرءآن. 


الخشب يدل على الفقر و الرخص. و لذلك قال الشاعر (قلت القاني و الأقداح ولّدها فرعون). يُشير 
بفرعون إلى الفخامة و الشئ الفاره و الثمين. القناني جمع قنينة و هي إناء من زجاجء و يشير بذلك 
إلى قوله تعالى في مثل نوره “كمشكاة فيها مصباح المصباح في زجاجة” و الزجاجة هنا هي النفس 
الطاهرة الشفافة من لطفها و صفائها فيشع منها نور المصباحء و كذلك يشير إلى اللغة العربية فإنها 
من فصاحتها و دقتها و لطفها و سعتها قابلة لجعل أي معنى يمكن أن يشعٌ من لغة أن يشعٌ من 
خلالهاء و لذلك سمّاه تعالى “بلسان عربي مبين” هذه الإبانة هي التي رمز لها الشاعر بالقنينة. الأقداح 
تشير أيضا إلى إناء لكن يرتبط أيضا بها معنى قدح النار و هو اشتعال الآفكارء بمعنى أن القدح يرمز 
إلى عقل القارئَ الذي تنقدح فيه الآفكار و الخواطر و الخيالات بسرعة و بقوّة, مثل هذا العقل يريده 
القرءآن أما البليد و التافه و الثقيل فلا يصلح لقبول إشارات و أسرار و لطائف القرءآن. و توليد فرعون له 
إقنازة لفوية أيضنا ٠‏ من حيث أن الملوك عادة ما يحبّون اللغة الفخمة و العالية» و كذلك لسان القرءآن فخم 
و عال و لا يصلح السوقة و العوام له. كلما ازداد تعظيم الإنسان للسان و البيان كلما ازداد حبّه و تعلقه 
بالقرءآن. و استعمل الشاعر اسم فرعون للإشارة إلى هذا المعنى من حيث قول فرعون عن موسى “آم 
أنا خير من هذا الذي هو مَّهين و لا يكاد يُبين”. فمدح فرعون نفسه بأنه غير مَهِين و آنه يُبينء ٠و‏ هو عين 
ما قلناه قبل قليل. فالقرءآن فخم و صاحبه رجل فخم, فخم الجَنَان و فخم البيان. و حين يوجد مثل هذا 
الرجل يكون لسان حال القرءآن هو (قد هيّجتني طربا) فيطرب لأنه وصل إلى القطبء و آية ذلك تفجر 
معانيه و أسراره في القلب. 


لواتقغتةاقهؤة الروع هن الذي مشر :صففا من اناس لاتريدهه:ز المفترضن باهمل:القرءان أن لا 
يخاطبوهم إذ لن ينتفعوا بهم و قد قال تعالى “فذكّر إن نفعت الذكرى” و الذكرى لن تنفع هؤلاء 
الأصناف:و الأصناف هه: العزبيد و اللثيم و المجوس و اليهود و الصليبيون و:السفال وَعَرٌ الشباب و 
الجاهل بالأدب وَ الأراذل وَ و الأعاجم و المفلس و البخيل. و بين يديك ما أنشده الشاعر في ذلك: 
لا تمكندي من العربيد يشربني . و لا اللئيم الذي إن شمّني قطبا 
ولا المجوس فإن النار ربهم . ولا اليهود بقن العلا 
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ولا السفال الذق 9 ايستقق ولو دعن الشناتى لاتق نكيل لأذنا 
ولا الازاذل الأمن توكرتي. من السقاةى لكن اسقدي العريا 
يا قهوة خُرمْت إلا على رجل . أثرى فأتلف فيها المال و النشبا ) 


نقول: قبل تفسير منع القهوة عن كل صنف من هذه الأصنافء ث: نشدي إلى اميد الذي قورنا م ككيرا و هق 
أن الشاعر الذي يستعمل الظواهر دائماً ما يترك بوابة و منافذ للبواطن. في سياق حديثنا هذاء الذي لا 
يفهم من قهوة أبي نواس إلا الكحول, كيف يستطيع أن يفسر ذكر هذه الأصناف و الواقع أن الذ 

يشربون الكحول عادة لا يكادون يخرجون عن هذه الأصناف ! أما لو فهم القارئ ما 00 
الو ففلةو فتهة فإن الأمر يستقيم و كل الأمثال تتأول و كل الإشارة تُتَعقل. كلام القهوة يصير 
مقووماء مطالنها ومفارقها مفهومة و كل القعسة تصبير كرب حصا قلق هلم امنا الحملة من فقواء 
الشعر: أقصد أهل الظاهر و الجمودء فإنهم يضطرون إلى افتراض الكذب و الهراء في الشعر بالإضافة 
الى 'اخذزاله و هدم الخ الشاعن على محم نهد وا لإعراسن تين كني امن كلامهدو إهنا دادما ملفقى 
رغبة القهوة في قناني فرعونية لا أواني خشبية؟ و قل مثل ذلك في كل الإشارات و الدلالات و العبارات 
الفقياكه كرام فين تاوقل العرفاء و الهناك الزاقة الققئ ل يضدو سهره اله عنناة تشفي الآن لد 
تأملنا في هذه الأصناف, سنجد أن معايير إدخالهم في قائمة الممنوعين من القهوة هي إما معايير 
نفسية أو دينية عقائدية أو عقلية أو ثقافية أو طبقية أخلاقية أو لغوية أو مالية. باختصارء لكل شأن من 
شؤون الإنسان مدخلية في تحديد إن كان أهلًا لهذه القهوة أم هو غير أهل لها. فإن فهمت من القهوة 
فقط شرب الكحولء فإن كل ذلك لا يستقيم, بل لا علاقة له من قريب أو بعيد ذلك. الجهل بالأدبء ما 
علاقة ذلك شرب الكهول» العريدة: كيف لا تكون من أهع تضاتض من يشترب الكهول. اهل التلل الذي 
تشرب هلها عاءة الكحول لأسباب دين طمقوسية: كالصليين أو لأسباب دينية وتتيرفا: كالجهوه مذلا 
أكعانا ناذا يُمنعون من شربها و التمكّن منها تكدلا لفداسن ل تا ملم أن طون الكهزل 
ستجد أنها كلها تقرييا إن لم يكن كلها علا برهم إلى تقس الأسياب التي تجدها :في العرييدى اللثيم و 
الآراذل و السفال و الشباب المغرور. فأقصى ما يقال لمن يفهم من قهوة أبي نواس الكحول فحسب هو 
أن كلام صاحبك بعيد و ثقيل و تفسيره مُتكلّف جدًا. و أبى نواسه يكون غير أبي نواسنا. أما عندنا فإن 
الشعر موزونة معانيه قبل أن تكون موزونة مبانيه. و هي ظاهرة فصيحة معقولة و علمية جامعة جدية 
تزف من قدن الكاقم و.صباحتةو التفسين يقر 'المفبن كنا قال المتلجي “فقل: ا لحزز عفل المكا ل" 


قول القهوة للشاعر (لا تُمكنني) يدل على أن القرءان صار عند هذا الوليء و هو وسيلة الإفاضة على 
بقية الخلق, و القرءآن الآن يخاطب الولي و يقول له إلا تُمكنني) من أصناف سأحددها لكء لأنهم ليسوا 
بأهل لتعقل علومي و أخباري و لا للقيام بأوامري و أحكاميء و هم التالي: 


١-(العربيد).‏ في القاموس في جذر (عربد) إحدى عشرة فكرة هي؛ الشديد من كل شئ والدأب.و « ٍ 
العادة: وَ الذّكّر من الأفاعي, وحية تنفخ والا الاج ا ما خقر اشح عمسا دالا سبي ملوي 
على شئ» و الحية عموماء و الأرض الخشنة:, و سوء الحلق ٠:‏ مودعةتديمه في كوم نهدن له 
الأفكار يرجع إلى أربعة أصول؛ الأول هو معنى الشدة. الثاني معنى الآفعى. الثالث معنى العادة. 
الرابع معنى الأذى. 
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بالتالي يكون العربيد يشتمل على أضداد وصف اللطف و السلامة و التجديد و النفع. و عليه نعرف أن 
الحكمة التي هي حقيقة القهوة لا يصلح لها إلا من كان لطيفاً و إن كان قويًا إذ من القوّة قوّة كثيفة 
ثقيلة و منها قوّة هي رحمة في عين القهر و عناية في نفس القتال, لأن صاحبها يعقل ما يفعل و يفقه ما 
يقوم به و يطلب إصلاح الأشياء عموما و خصوصاً قدر الوسع بسلوكه و في نيّته قبل ذلك. 


و كذلك تحتاج الحكمة إلى عكس صفة الحيّة. لاحظ أن في جذر عربد ورد معنى الحية عموما و الذكر 
منها و التي تنفخ و لا تؤّذي و الخبيثة التي تؤذي. أي وردت الحيّة مطلقة و مقيّدة بالضدين من حيث 
متلوكيا مع غيرهنا 'لكن عد الكنة بحن تتفدى لا تؤذي فنان الذي تفكف عليه حسن يراه اليا 
يستطيع أن يميز إ ن كانت من النوع الذي يؤذي أم لا فسيتالم و يتأذى نفسيا بسببها إن لم يكن 
بيات سح الك متمقا القزاة مكنا فا حا ل اله كانه تحفق واف فقس اه حسما تنا . 
بالتالي يجب أن يكون طالب الحكمة سليم النفس يطمئن إليه غيره بل أعلى المستويات في ذلك هو أن 
يكون كالنبي صلى الله عليه و سلم الذي كان حتى أعدائه يطمئنون إليه من حُسن أخلاقه معهم. 


أما العادة و الدأب» فإنه في هذا السياق يدلٌ على التكرار و الجمود من قبيل قول القوم “إنا وجدنا 
آبائنا على أمّة”. و مثل هذا لا يمكن أن يكون طالب علم,ء إذ أول ما يفترضه طلب العلم هو وجود الجهل, 
بالتالي يفترض حدوث تغيير ما في الذات جوهرا أو عملاء و قبول حدوث التغيير هو نقض لفكرة العادة 
ف االذ ايوهق هذا اليه 


أما الأذى فإن معنى العربدة المباشر هو سوء الخُلُّقء و معنى المعريد هو مؤذي نديمه في سكره. فيدلٌ 
على سوء الخلق في الذات و مع الغير» أي من امتلائه بالسوء فاض منه على من حوله. و كما مرّ فإن 
تزكية النفس شرط في حصول العلم؛ و إيذاء الغير و هنا هو الشيخ و أصحابه و أتباعه الذين هم 
0 الإيذاء يؤدي إلى النفرة ثم الطرد المعنوي أو المادي. فالتزكية و الأدب 

ورة لحصول العلم؛ و من هنا نفهم وصية أم الإمام مالك رضي الله عنه له حين كان صبيًا أي أن 
ين لالع تسح فيل العف تعلم أدب الحضرة سابق في الرتبة على الجلوس فيها و تحصيل 
الفيوضات أثنائها و من خلالها. 


فإذن قولها 0 يشربني) يدل أوّل الأمر على الذي من عادته أن يؤذي نديمه في 
سكره. و السؤّال الآن: إن كان السكر فقدان العقلء و فقدان العقل يعني حصول الجهلء و من الجهل 
الجهل العملي الذي هو أذية الغير» فكيف يلا م العربيد على أذيته لندمائه إذن؟ الجواب: لولا وجود أآصل 
الإيذاء في نفسه., لما فاض منه حين سكره. إذ ما السكر إلا رفع حجب الاحتشام و بروز استَكِنَ في 
الأذفات كما لو فرك أن اشحكهنا لبن درها عونا تححي زائمة حعمة لقيش سواء كا نك طينة 1 
كةو بهن كلع هذا (الدرة القديوى ف احكير ككف له :]ننه راقم حو فا ل الله فلي زه 
خبيث من قبل وضع الدرع أصلا و من بعد وضعه كذلك. خلع الدرع ما فعل أكثر من إبراز ما هو عليه 
في نفس الأمر. و لهذا يلام و يُحرّم من القهوة. لآنه اشتمل على خبث النفس و الأذى و قبوله حتى من 
قبل أن يشرب القهوة و يسكر. و هذا يرجع إلى ما مرّ من سلامة النفس و لطفها كمقدمة للشكر. و 
قاويلذلك؟ اميك وس يون اللديلة سوى و معزفة إن كل الموهوو اع ما مين الامراتي أسماة الله 
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الحسنى. و النديم من وجه هو الرفيق في الطريق. إيذاء النديم هو إنكار وجوده الخاصٌ أو مكاشفته بما 
لا يقبله من أمور. و من وجه النديم فيه معنى الآثرء بالتالي هو الذي ينظر إلى آثار الله لا إلى ذاته, أي 
ينظر إلى الكون؛ فيكون إيذاؤه هو إنكار الكون و الخلق جملة عنده و السخرية منه على ما هو عليه من 
حال هابط. و لذلك سُمّي النديم أيضاء من الندم الذي هو التأسفء إذ كل من ينظر إلى آثار الله و لا 
ينظر إلى الله كالموجود الحقٌّ الوحيدء فإنه سيندم و يتأسف على ذلك يوم القيامة» إن لو لم ير إلا الله في 
كل شئ لم يكن عليه حساب في أي شئ, لأن الحساب قيد و القيد لا يتوجّه إلا إلى أهل القيد» و من 
هنا ورد عن قوم أنهم يدخلون الجنّة “بغير حساب” و يُرزقون “بغير حساب” لأنهم ينطلقون من مستوى 
مطلق بالإطلاق الحقيقي و لا حساب فيه أصلا. فمن شاهد الآثار بدلا من مشاهدة الواحد القهار؛ كان 
من الندامى يوم القيامة. بناء على ذلك يكون قول قهوة المعرفة (لا تمكنني من العربيد يشربني) أي من 
الذي لا يراعي المقامات, و لا يحفظ حرمة الذاتء و لا يُكلم الناس على قدر عقولهم و بقدر مقاماتهم و 
درجاتهم. أي من لا يفرق بين عين الجمع و عين الفرق» و يجعل لكل واحدة مجالا خاصًا كما قيل “لكل 
مقام مقال” فمقام أهل الجمع أن تكلمهم بلسان الجمعء و مقام أهل الفرق أن تكلمهم بلسان الفرق» و 
العربيد هو الذي يخلط بينهما. 


؟- إو لا اللئيم الذي إن شمّني قَطْبا). (لآم) فيها معنى ضد الكرم و معنى المشابهة. و المقصود #باللقيم 
في التأويل هم أصحاب مقام التشبيه؛ و لذلك قال عنهم (إن شمّني قطبا) كما قال القرءآن “إذا ذكر الله 
وحده اشمأزت قلوب الذين لا يؤمنون بالآخرة و إذا ذكر الذين من دونه إذا هم يستبشرون”. فاللئيم ينظر 
فقط إلى ما يُلائمه من الوجودب» و حيث أنه هو مُقيّد و محدود فإنه يرى الوجود كله و كل موجود مطلقا 
كموجودٍ مقيد و محدود على شكله و شبهه. لذلك قال القرءان “إذا ذكر الذين من دونه إذا هم 
يستبشرون” إذ من دون الله هم الموجودات المقيّدة المحدودة, أي تجلّي الحق في مقام التشبيه. و هذا 
المحصور بالتشبيه ينكر التنزيه؛ و إذ أنكر التنزيه و التعالي و المبادئَ المقدسة. فإنه يصير وثنيا 
بالضرورة. فإذا “ذكر الله وحده” من مقام وحدته المطلقة و المتعالية, “اشمأزت قلوب الذين لا يؤمنون 
بالآخرة” أي بغير ما هم عليه من تشبيه, الآخر هو مقام التنزيه. فهذا معنى المشابهة. 


أما معنى ضد الكرم الذي في اللؤم؛ فإن الكَرّم أي الصفة جاء من الكَرّْم الذي هو مزرعة العنبء كما قال 
الشاعر في البيت الثاني “فيحلف الكرم أن لا يحمل العنبا”. و الكريم الصفة جاء من شرب الخمر و 
إنفاق المال بهدر. فسُمّي باسم مصدر صفته. مصدر إنفاقه هو العنب فسمّي باسم العنب أي الكرم. 
هذا وجه في تفسير العلاقة. و الحق أن معاني الكلمات لا يُعقل أن تكون اشتقاقية بهذا النمط المستقيم 
المتسلسلء إذ سيرجع الآمر إلى دور أو تسلسل فضلا عن عدم وجود دليل على التسلسل تاريخا أو لغة, 
لكننا ننظر إلى التسلسل المنطقي في أذهاننا و نُسقطه على اللغة» و الحق أن حتى منطقنا يحتمل أن 
يكون العكس هو الصحيح., فتكون مزرعة العنب سُمّيت كرما لأن الكريم الصفة يشبه تصرّفه تصرّف 
الذي يشرب الخمر فسّمّيت المزرعة باسم صاحب الصفة المرغوية و الشهيرة و العجيبة؛ و غير ذلك من 
احتمالات في التفسير. اللغة جاءت في الأصل ككل متناسق مترابطء لأنها تنزيل سماويء و العلاقة بين 
معاني الكلمات هي مناسبات و مرايا فكي كل ربكن فر كناو حراس يتس نوكل دي كاله 

نرجع إلى تأويلنا فنقول: الكرم بمعنى مزرعة العنب على التفسير السابق يكون تأويله هو الخلق. كما 
قال ابن الفارض قدس الله سرّه “شرينا على ذكر الحبيب مدامة/سكرنا بها من قبل أن يُخلق الكره”. 
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فالكرم هو الخلق إذن. بالتالي اللتيم ضدٌّ الكريمء فإن كان الكريم في هذا الوجه هو المخلوقء فاللئيم هو 
الصوفي الذي لم يُخلقء أي هو في مقام الوحدة و ملائمة عين الحق تعالى و هي ملائمة ذاتية لا اثنينية 
فيها. و القهوة تكون حينها هي العلوم الكونية و الشرعية الحدية و العقائّد العامّية. فتقول القهوة لا 
تسقني للصوفي الذي عرف الحقٌّ في عين وحدته المطلقة فإنه إن سمع عنّي سيقطب جبينه غضباً من 
الهبوط إلى الفرق و الكثرة و هي جهنم بالنسبة له. 

وجه آخر: (قَطَبا) من القطب أي المركز. (شمّني) من الرائحة و هي خفيّة. و القهوة تكون بهذا الاعتبار 
هي علم أطراف الوجود و نقاط المحيط فيهء و لذلك هي خفيّة عن صاحب عين الأحدية» كما قلنا من قبل 
أن العارف يطلب وجود الكون بينما الجاهل يطلب وجوب الله. أو كما قاله الشيخ محيي الدين سلام الله 
عليه حين قرر أن الكون غيب عند أهل الله كما أن الله غيب عند أهل الحجاب و الغفلة أو كما قاله سلام 
الله عليه. و الشئ يطلب مقامه الذي يجعله شيئاء هذا بديهيء فعلى اعتبار أن القهوة هي علوم الآطراف 
و المحيط و الظواهرء فإن مطلبها الذاتي هو أن لا يتم تأويلها وإرجاعها إلى شئ غير مدلولها 
الظاهريء لكن العارف الإلهي الذي لم يُخلق أي ينظر بعين نوره المجرّد المطلق» هذا العارف لا ينظر بغير 
عين مركز الوجود الأحديء فإن شم رائحة أي شئ كائنا ما كان أرجعه إلى مركزه و قطبه الحقيقي أي 
الحق تعالى و أسمائه و غيبه العلمي. 


فإن قلت: كيف فسّرت اللؤم مرّة بأنه لصاحب مقام التشبيه و مرّة بضدّه لصاحب مقام التنزيه؛ أليس 
هذا تناقضا؟ أقول: خذ تناقضك و اذهب به إلى جهنم. من لا يعرف كيف يرى الشئ و نقيضه بلا 
تناقضء فإنه ليس من أهل الفهم و لا من أولي العلم. لكل تأويل وجه, و لكل وجه حقٌء “فأينما تولوا فثم 
وجه الله إن الله واسع عليم”. 


"زو لا المجوس فإن النار ربهم) 
في البيت الثاني ذكر المجوس و اليهود و الصليبيين. ذكر المجوس من حيث ربّهمء و اليهود من حيث 
ذاتهم أي لم يقيدهم بحيثية؛ و الصليبيين من حيث معبودهم و رمزهم المحوري. و فرق بين ذكره للمجوس 
و الصليبيين من وجه؛ فالمجوس ذكر ربهم لكن الصليبيين ذكرهم هم و من يعبدونه و ذكر الرمز لا 
الشخص. و نعم إن النار للمجوس هي كالصليب من وجه ضعيف للصليبيين و سياتي التفصيل بعد 
قليل إن شاء الله, و المقصود أنها الرمز الأساسي في دينهم و من هذه الحيثية يتّحد المجوس 
بالصليبيين إلا أن الفرق يبقى قائماً لأن لا أحد يقول أن الصليب هو ربّ الصليبيين كما قد يُقال أن 
الثار ربٌ المجوس-كما ذكر الشاغر هنا مثلا. فالمسألة دقيقة كما ترى و سيظهر تعليل هذه الدقائق فيما 
يلي بدن الله. 
(المجوس) في اللغة على وزن فعول كصبورء و معناه “رجل صغير الأذنين وضع دينا و دعا إليه” و هو 
أيضا لفظ معرب أصله “منج(قصير) كوش(آذن)” بالتالي هو أعجمي ففيه دلالة على معنى العجمة. 
فإذن في اللفظة ثلاثة معاني: الآذن الصغيرة و القصيرة, وَ تأسيس دين و المبالغة فيه, وّ العجمة. و 
تأويل ذلك: 
أما الآذن الصغيرة و القصيرة فإنها على عكس ما قاله كعب بن زهير في البردة (ما لا يسمع الفيل) 
فجعل كبر أذن الفيل دلالة على قوّة السمع؛ فإذن صغر الآذن دلالة على ضعف السمع. قال تعالى “أم 
تحسب أن أكثرهم يسمعون أو يعقلون إن هم إلا كالأنعام” فالسمع مُقدّم على التعقل, إذ السمع سماع 
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الوحيء و التعقل تعقّل معانيه, فسماع كلام الله مقدّم على فهمه و تصيّر معنى الكلام جزءا من ذات 
الإنسان إذ النفس تنتقش بمعاني معقولاتها و تتزيّن بصور مفهوماتها. فقوّة السمع تدل على سماع 
الوحي الإلهي؛ و ضعف السمع على الضدّ من ذلك. و لذلك المجوسية بهذا المعنى صفة تنافي ما يجب 
تكن عليه لسن كين اتفل أن تفل اليفكنة الالهية و"المدرفة القدسنة: أن عق الاسقها + مقنية 
الانتفاع. 

أما تآسيس دين و المبالغة فيه بالدعوة إليه وغير ذلكء فإنها أيضا تنافي ما يجب أن تكون عليه النفس 
في هذا الطريق. إذ مؤسس الدين يجعل نفسه مصدرا للدين» بينما الحق أن “الدين عند الله” لا عند 
العبدء و الحقاء كق كلها امتقو ل تتهراة شين الا عا موي ا ا “كل محدثة بدعة و كل 
بدعة ضلالة و كل ضلالة في النار”. “قل ما كنت بدعا من الرسل" و “إنما العلم عند الله”. فالحكمة 
الإلهية عتيقة, و المعرفة القدسية عريقة. و من يرى غير ذلكء فإنما ي: ينشئ الآشياء من عند نفسه الآمارة, 
و نفسيته الخبيثة: فالابتدا ع مجوسية: و لا يستقيم على هذه الطريقة مُبتدع, و إنما يستقيم عليها ادكه 
كل واندي ننه شر فوع حدى تمبل :المطسلة إلى الحلم الأضنلى و المرشة المبداع ونشو الولى المرشن 
سبحانه و تعالى نور المرشدين أجمعين. 

أما العجمة فهي انغلاق القلب عن فهم ما تُعرب عنه الملائكة و الأنبياء و الأولياء من وراء حجب الغيب» و 
أصلها عدم فهم العربية الكونية التي هي لسان الله في خلق الخلق و الذي قيل فيه “اقرأ باسم ربّك 
الذين خلق”, فالثه يتكلم العربية بمعنى إعرابه عن معاني أسمائه و حقائق أفعاله و سنته و العوالم كلها 
ناطقة بذلك؛ و الأعجمي لا يُحسن قراءة كتاب الآفاق و الأنفس العربي. فهذا من حيث الأخذ. أما من 
حيث العطاء» فإن العجمة عدم القدرة على الإفصاح عن المعاني بدقّة و يسر أو استغلاق ذلك كليا 
كالبهائم بالنسبة للبشر و لذلك تُسمّى “العجماوات”, و علاقة ذلك بالمجوسي عابد النار أنه استعمل النار 
و هي شئ طبيعي كرمز لمفهوم يريده و ذلك بدلا من استعمال الكلمة اللسانية التي هي أفصح و أشد 
تجريداً و أقرب للعقل الإنساني» استعماله للرموز الطبيعية بدلا من الدلالات اللسانية في مخاطبة 
الإنسانية دليل على عجمته و سفالة منطقه و ضعف خطابته. اللسان أعلى وسائل البيان في هذا 
المكان. و المجوس مثلهم مثل الصليبيين و غيرهم إنما يُعولون على إبقاء العوام جهلة كالأنعام و لذلك لا 
يحبون تعلم العوام للمجردات و فنون البيانات و علو العقليات: إذ التحكم في شبه البهائم أيسر من 
التحكم في بني ءآدم. 

على ذلكء المجوسية لها أربع صفات و هي ضعف السماع الغيبي و الشهوديء و الابتداع الديني 
الشخصيء وَّ الاستعجام اللسانيء وَ الطغيان الكهنوتي. و كل ذلك مناقض لما يجب أن يكون عليه طالب 
الحكمة الإلهية. 

قال الشاعر (و لا المجوس فإن النار ربهم). ما معنى (النار ربّهم)؟ رب الإنسان هو أعلى موجود في 
تصوّره, و أشرف كائن في نظام عقله؛ و الحدّ الأسمى الذي يجعله معيارا للحكم على الأشياء و يجعله 
ذروة سنام الآموات و الأحياء. و لذلك تستطيع أن تعرف الرؤية الوجودية لآي إنسان بسؤاله عن ربه أو 
بمعرفة ربّه. و لذلك مثلًا قال أفلاطون في النواميس ما معناه أن اليونانيين جعلوا آلهة الأولب فسّاقا 
فجّارا حتى يبرروا لأنفسهم فسقهم و فجورهم, إذ لو كان الآلهة يفعلون ذلك فمن نحن حتى ثُلام على 
فعله. و الحقّ معهم من وجه. كما أن الأمويين و غيرهم مثلا لو أرادوا أن يبرروا لطاغيتهم شيئاء نسبوا 
ذلك الشئ إلى رسول الله صلى الله عليه و سلم أو إلى بعض الخلفاء و الصحابة: فإن كان الرسول فعل 
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مثله أو أشدٌ منهء فلماذا يلوم المسلم رؤية مثل ذلك الشئ من غير الرسول و أحد أتباعه-حسب الفرض. 
بعبارة جامعة: المثل الأعلى هو المثل الأعلى. الآن» حين نرى أناسا (النار ربّهم) فماذا يعني ذلك؟ يعني 

أحد أمرين أو كلاهما: إما أن النار الطبيعية هي فعلا في معتقدهم ربّهم بالتالي هي أشرف موجود 
طبيعي عندهم., و إما أن ربّهم الغيبي يتمثل و يتجلّى في صورة النار كأحسن تجلياته أو كالتجلّي 
الوحيد له في الطبيعة فيتّخذون النار قبلة لهم من هذا الوجه أي وجه التجلّي إما الأحسنية و إما 
الحصرية. و على كل الاحتمالات السابقة: النار لأنها ربّهم أو أحسن مجلى لربّهم أو المجلى الوحيد 
لربّهم: فإنها عندهم أشرف موجود طبيعي. بالتالي هم يقبلون خصائص النار كأشرف خصائًص. و هنا 
المشكلة عند قهوة الشاعر. فإنها تكره النار كما منّ و للأسباب التي ذكرناها سابقا عند قولها (أخشى 
النار و اللهبا). بالتالي الذين يتّخذون النار كأشرف موجود هم بالنسبة لهذه القهوة أسواً الأصناف إذ 


؛-إولا اليهود) لم يُعلل إدخاله لليهود في قائمة الممنوعين من التمكينء و ذلك لآن نفس صفة اليهودية هي 
العلة, كما نك لو قلت “لا تتزوج من فاسق” "فاتفنى التقيسية كاشفة عن العلة: و مرجع ذلك إلى 
حيثيتين؛ القبلية وَ الانحصارية. 

أما القبلية فإنا| سم “يهودي” يرجع إلى "يهودا 'وهوشخص من بين ١١‏ شخصا أبوهم ياكوف 
العبراني حسب الحكاية اليهودية. ويسيك نقاء اللك و العله في نذا الشخص,2 هنانك الديانة تست له 
فيقال “يهودية”. فيهودي مثل قحطاني أو عدناني أو يوناني» نسبة إلى شخص و قبيلة, و الرابطة في 
القبائل دموية في الآصلء أي جثمانية. و هنا المشكلة. فإن الحكيم لا يتقيد يتقيد بجثمانه و لا بأسرته و لا 
بقبيلته. كما قال تعالى “قل لو كان أباوّكم. أحبٌ إليكم من الله و رسوله و جهاد في سبيله فتربصوا ا 
الحكمة فوق جثمانية و أصلها من وراء الطبيعة. و تسميه الرجل نفسه باسم أو لقب تدلٌ دلالة قوية جد 
على كيفية نظرته إلى نفسه و إلى علاقاته مع الوجود من حوله. و الذي يرضى بأن يتقيد باسم شخص 
غيره أو قبيلة من حيثية دموية مادية» فإنه ساقط لا د يستحق الدخول في زمرة الحكماء و طائفة العلماء. 

“فلا أنساب بينهم يومئن” و المعرفة هي القيامة الحاضرة و الآخرة القائمة. فكما أنه لا أنساب “يومئن” 
فلا أنساب عند أولي الألباب اليوم أيضاًء أي لا يتقيّدون بها حقيقة و إن قبلوا بها ظاهريا و “مراءا 
ظاهرا” بحسب الحاجات التنظيمية و الإجرائية للشؤون الدنيوية. فالروحاني على عكس اليهودي؛ ينظر 
الواصفانا النفويق ومنتو الالداب او لا يتن إلى الكساب موبحيت هي همات 

أما الانحصارية و هي الصفة الغالبة المقترنة باليهودية في الآيات القرءآنية فهي باختصار قوله تعالى “و 
يكفرون نما وراء»:ؤ.هى الحق من ربهم”: أي اليهودي لاينطن إلى الحو والكن ينظو إلى الشخض.» فل: 
كان شخصا من حزبه و قبيلته و جماعته أخذ عنه. و إن كان غير ذلك فلا يبالي بالكفر بآلف حقٌّ و 
حقيقة. لسان حاله: الحق في قبيلتي أو تحت قدمي. بينما الحكيم الإلهي شارب القهوة المقدسة لسان 
خالة “فأينما تولوا :فك وجه الله إن الله وامتع عليم”..من لا يستطيع أن يهل إلى الحق من اناب 
فآمره على التحقيق في تباب. 


وز تون هيك اهنا | ا لتعراد هنا لسبكةالتعران تسد لشاف الدع قن كو سس فنا 

أشبه. و لكن المقصودٍ الاستمداد و جعل النفس تحت رتبة الشيئ المعبوب و اتخاذه مركزا. و لذلك قال 

الإمام الصادق عليه السلام ما حاصله “من أصغى إلى ناطق فقد عبده” ثم إن كان الناطق ينطق عن 
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الله فقد عبد الله » و إن كان الناطق ينطق عن الشيطان فقد عبد الشيطان. العبادة مفهوم واسع و له 
مصاديق كثيرة. لكن أمسى تضييق الأمور و اختزاله عند العوام عادة. 

الصلب في الاضلحكدا يعلم التسوعي و غير هو عفوية متروض على كلمن يتترن على الندرلة أي 
الجناعة المسبلخة الذي :ترب فئ فركن سيظرتها في مكان ما كنب أختناناالضلت تحديد| أنة شين 
بالمصلوب و يجعله على مرأآى من الناسء و الغاية هي تخويف و إرهاب الناس من القيام بمثل عمل هذا 
المصلوب. الصلب عقوية و تعذيب و تشهير و تخويف في آن واحد. و مرجع ذلك كله إلى التمرّد على 
الدولة. فالمصلوب متمرّد جماهيريء و لذلك يجب أن يُعاقب بعقوبة شديدة أمام الجماهير لترتدع عن 
اقباج أمكالة أو القيام يفل أعمالة كم بعد ذلك اوعس الجعاهة البفالذة فى الملة السوعية اللتدروفة 
بالمسيحية» صار الصليب رمزا على تحرير الإنسان من الخطيئة الأصلية التي أهبطٌ بسببها إلى عالم 
الطبيعة المظلم و انفصلت علاقته بالإله الروحي بسببهاء فبعث الإله ابنه الوحيد يسوع ليحرر الناس عن 
طردق قبافة يتعيهر عقا على فكرة | لتفيعة لتكفون الخطاما الذي كات مض النيوى لاخط عدن الأفكار 
المتداخلة في هذا الرمز حين تنظر له من وجهة دينية لا وجهة سياسية. سياسياً المسألة بسيطة جد ؛ 
متمرّد يدّعي املك لنفسه و يريد تأليب الناس على الدولة فقبضت عليه الدولة و صلبته و ما أكثر من 
وقعت عليهم هذه العقوبة خصوصا أيام الرومان. لكن دينيا صارت رمزا كثيفا يشتمل على الكثير جدا 
من الآفكار المتشابكة. و قول الشاعر لو من يعبد الصلبا) يتضمن الوجه السياسي و الوجه الديني 
نففية الضلي: و كاكمها سكب كال السلدع :في فاكبة اللمدرمن من التنكن رم فهوة لحك 
المتعالية. 

أما السياسيء فإن الحكيم المسلم وقت الشاعر كان يحيا في ظل دولة شرعية و هي العبّاسية بالتالي 
التمرّد عليها هو خروج عن العدل و دخول في شهوة ا ملك و الظلم؛ و الحكيم لا يبالي بالدولة بل إنه يريد 
الدولة:من الكل التفر للحكنةفإن كانت الدولة عادلة بدرحة كاف لتفرقه للحكية فإنه لاسبالى بعد ذلك 
بها كما لا يبالي بعدد الكلاب التي تتقاتل على جيفة حمار عند مزبلة قديمة. هذا وجه في التفسير. وجه 
اخل ا الشروع علق النولةمدفه قل الدولة..ى الذي يكت الحكم لدمة أن سكي بحيانة فى يسيلهد اذ 
معلوم أن كل من يطلب الحكم يجب أن يرضى بأن يرى جسمه بلا رأ س أُوّلا فهذا هى الأصل في طللاب 
الملك و قليل من ينجح و يصل إلى العرش و رأسه في محلّه و هذه قضية عالمية- فإن مثل هذا يرى 
الحكم كرس أولوياته و أعلى مقاماته؛ بالتالي يرى الدنيا و شؤونها كأعلى منازله؛ و عليه لا يمكن أن 
كرون حكها أن مطذ .الشف ورسدوفة و يتقنق في لقو نو مبرارة. أو تلك الدار الآخرة نجعلها للذين 
لا يريدون علوا في الأرض و لا فسادا” مجرّد إرادة العلو ليست عندهم., ب بغض النظر عن العلوء فقد 
تكون عنده إرادة العلوّ و إرادة الفساد تعره من لاخ د هودن اقفن ملل اليا في الدنيا و أشدهم 
تعد نا نوا :كحك الذننا "لكر وو اناد عائله إذا اعون قي الخ روتفاء طلديك ل القومن لها دن 
ورد إلى عالم اللذان و اماد قالفقين الاق الذي )يريد الفرعتة هالك و العياة.يانة و الملك السنليما ني 
الذي لا يريد العلؤو يستمع حتى للنملة ناج بإذن الله. الذي يعبد الصلبا يعني أنه يقبل الموت في سبيل 
نيل الحكم الدنيوي: مهما غلّف طلبه هذا بالتقوى الزائفة و التي تظهر عادة إما بعد نيله الملك إن ناله و 
إما تظهر بنوعية الحكّام الذين يتمآّق لهم و يُقبّل أقدامهم و يبرر طغيانهم إن لم يطلب الملك مباشرة بل 
طلبه من وراء عباءة الطاغوت القائم و هو الأصل في الصليبيين كما حدث لاحقا فعلياً تاريخيا و يحدث 
الآن من تملّق إلى أصحاب الأموال مثلا. 


71 


أما الديني و هو الآهم فتوجد أفكار كلها مردودة عند الحكيم. الآولى وجود خطيئة أصلية؛ هذه مردودة 
بأصالة الفطرة و الصبغة الإلهية و الخلافة الذاتية للإنسان عن الأسماء الإلهية. الثانية كون النزول لعالم 
المادة هو ظلام مطلق و قطع للعلاقة بالحق تعالى؛ )١(‏ النزول كان مُقدّرا من أجل الاستخلاف و ما فعله 
عآدم عجّل النزول و لم يُحدثه. (؟)الطبيعة ليست ظلاما محضاء بل هي آيات الله و تنرّل الجواهر العلوية 
في صور مُحددة كما قال الصوفي الرباني 
ومن جب كا هو الكمن بخيكها '::ولكنهيبدى على شكل دده 
فيحسبه الراؤون غير مُدامة . لشدة آفات بعين البصيرة 
ولو صفت الأسرار منهم لأبصروا . لطائف آنوار بأشكال قدرة 
هذه هي رؤية الكون عند المحققين أي لطائف أنوار بأشكال قدرة. نعم؛ و إن كان نفس الصوفي قدس 
سرّه قد قال في نفس التائية عن عالم الحسٌ الطبيعي 
و لكن أتت من عالّم الحسٌ فاستوت . على القلب غَينا و هو عالّم غفلةٍ 
فإن عالم الحسٌ عالم غفلة لأناسء و عالم ذكر و مزرعة لأناس آخرينء و العبرة بالمستنيرين. و إنما نبّه 
إلى كونه عالم غفلة بالنسبة للمريدين و المبتدئين» و من الخطورة بمكان- و إن شاع هذا السلوك- جعل 
المبتدئ مقيارا للمتتيي نينا المفروكن هق العكين تماما ..الأعلى معيان الأدتى له الأنتى محيان الأعلى: 
و لذلك تجد طريقة القرءآن هي طريقة الحكمة العالية, لأنه يجعل الطبيعة كتابا إلهياء بل نفس آيات 
القكان هي إما قضضا أفاقية و إفا قضضنا أنفسية :كما 'احتمها فى سورة الشمسن مكلا حيث بدا 
بالآفاقية و ختم بالأنفسية. و قد رد على فكرة الظلامية المطلقة للطبيعة هذه العرفاء مرارا و تكراراء و 
منهم المولى الفناري في شرح متن القونوي في كتابه “مصباح الأنس” العظيم. الحاصل الطبيعة عندنا 
ليست كما هي عند الصليبيين عادة آي ظلاما في ظلام, و لذلك نشأت الحداثة و تدميرها للطبيعة في 
بلاد الصليبيين لا في بلاد المسلمين و غيرهم ممن يُقدّر الطبيعة قدرها و يعرف شرفها و منزلتها كالهنود 
و اليابانيين مثلًا و ليس من العجب أن هؤلاء بدأوا بتدمير الطبيعة في هذا الزمان بعد اتصالهم 
بالغربيين الصليبيين حسب جذورهم و لا من العجب أن الحداثة الغربية و هي بنت الملة الصليبية شائت 
أم أبت و مهما تمرّدت لها نفس التصرّف الصلبي تجاه الطبيعة خصوصا في الطائفة الغربية من 
الصليبيين على عكس الشرقيين و الاورثودكس منهم إلى حدّ ما و إن كان على هؤلاء ما عليهم في هذه 
القضية. إجمالاء الطبيعة عند العرفاء أنوار و أمثالء و لذلك تجدها في الشعر كثيراً و في القرءآن 
أيضا. و سرّ ذلك يرجع إلى حضرة الخيال و جمعها بين الفكرة و الصورة؛ فمن لا يرى الصورة كمجلى 
للفكرة فإنه يعيش في مقابر و يموت فيه قدس الخاطر. (؟) العلاقة مع الله لا تنقطع أبداء يستحيل أن 
تنقطع, إن “هو معكم أينما كنتم”. و أما تقييد الله في صفة الروحانية: فهو من كفر المروحنة كما أن 
تقييده في صفة الجسمانية من كفر المجسّمة, فالسلفية الحنبلية كالصليبية من هذا الوجه أي اتفقا على 
التقييد في رتبة و اختلفا في تعيين هذه الرتبة. و أما العلاقة مع الله بمعنى رحمته؛ فإن للرحمة أسباب 
أوسع من أن تتقيّد بحادث زماني كحادثة صلب أو شخص معيّن كفلان أو علانء و لا غير ذلك من قيود. 
الأصل في رحمة الله للإنسان سلامة و إنابة قلبه» و حسن سماعه و تعقله و تفقهه. الباقي وسائل لتثوير 
ذلك و إحداث التأثير من خارج أحيانا بالنسبة لمن غفل عن الغيب و شؤونه؛ “فذكّر إنما أنت مذكّر”, هذا 
هوالأصل. 
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ثم الصليب له رمزية أخرى و هي أنه مكون من عمودين بلا مركز صحيح. على عكس إشارة + التي 
يقال عنها عادة صليبء و هو خطأء فإن يسوع لم تكن أيديه تخرج من عند معدته حتى يكون الصليب 
الذي تعلّق عليه حسب عقيدة القوم له هذا الشكل +. و إنما صليبه كان كأي صليب يوضع عليه بشرء 
حيث تكون اليد أعلى من المعدة و الوسط. و لذلك كتاب الشيخ عبد الواحد رضي الله عنه “رمزيات 
الصليب” يجب أن يُفهم الصليب هنا بمعنى إشارة + لا بمعنى الصليب الذي يحمله القساوسة: فإن 
الشيخ يتكلم عن المركزية و ما يخرج منها و ما أشبه ذلك و كل ذلك يُنسّف في حال حُمل المعنى على 
الصليب المادي المعروف الذي يُصلب عليه الخوارج عند الرومان و غيرهم. و بناء على ذلك يصير 
الصليب رمزا على الإنسان الفاقد لمركزه. و هذه مصيبة المصائب. فيدخل صاحبها في قائمة الممنوعين 
من التمكين بمجرّد ذلك. إذ من لا يكون القلب الحي مركزه؛ و حقيقة الوجود محورهء أي من يفقد مركزه: 
فقد كفر و دخل في سقر. 

و رمزية أخرى من نفس هيئة الصليب هي وجود خط عمودي و آخر أفقي. العمودي يرمز إلى الجهة 
الإلهية الحقيقية التي تقضي بأن كل شئ يتنرّل من الأعلى للأسفلء. كحرف الألف. أما الأفقي فإنه 
حسب ما يقولون مستوى الزمانيات و المكانيات» و هذا على التحقيق باطل كما تقرر في محله. إذ حتى 
ما يعرف بالمستوى الأفقي في كلام البعض و حتى في كلامنا أحيانا إنما هو كلام مجازي و تحليلي؛ و 
التحقيق بخلافه, إذ كل شئ إما نقطة و إما كحرف الآلف من الأعلى للأسفل لحظيا و يتجدد كليا و 
بشمولية و لا يتخلف عن ذلك شئ صغير أو كبير» فلا وجود لتكرار و لا علاقة سببية عرضية غير طولية 
بل كل الأسباب تأتي على الحقيقة من أسماء الحق تعالى أي رمزيا السببية طولية حصراً مهما ظهر 
للعوام وجود سببية عرضية كتأثير شئ طبيعي في شئ طبيعي حسب توهم أهل الغفلة (في مثل هؤلاء 
قيل “و هو عالّم غفلة”) بل التحقيق أن كل شئ طبيعي إنما يؤثر من حيث أنه مجلى للاسم الإلهي؛ فما 
أثر إلا الاسم الإلهي. اسم المحيي هو الذي أحيى الأرض بالماءء لا الماء من حيث ماهيتها التي تظهر 
تحليلا آتها مستفلة عن:اسم المحيي: بل التحقيق العميق يقضني يأن الماهية لاايمكن أن تنقصمل في 
الواقع عن الأسماء الإلهية. إنما الماهيات منازل و تجليات للأسماء الإلهية. فيستحيل إذن قبول فكرة 
معنى الخطٌ الأفقي و المستوى العرضي الذي يوحي به الصليب. 

الحاصل كما ترى وجودب شبكة معقدة من الأفكار داخل رمزية الصليب. و كل ذلك باطل كما هو ظاهر 
حسب مشرب الحكمة المتعالية. و لذلك قال الشاعر على لسان القهوة المقدسة (لا تمكنني..و لا من يعبد 
السانا): 

فإن قلت: أليس في كل باطل حقء فين الحق في عبادة الصليب؟ قلنا: لهذا موضع آخر إن شاء الله. 
في مجال النفي لا نذكر الإثبات. و حين يكون المعنى الذي بناء عليه نفيناء و هو المعنى الشائع في 
القوم الذين ننفيهم: فلا يجوز أن نذكر المعنى الذي به نُثبت الشئ فإنه معنى يخصّنا نحن و هو ملاحظة 
عقلية خالصة لا يعقلها إلا من كان على مشربنا و لا تعلق لها بالمنفيين في الخارج. فحسبنا ما مضى و 
على الله الُدى. 


1-(و لا السفال الذي لا يستفيق). السفال من السفل و من الواضح أن السفل و العلوٌ هنا لها مفهوم 

كيفي وجودي لا كمّي و مادي. فالشئ الذي يكون أعلى في عالم المادة ليس بالضرورة هو الأعلى في 

عالم الروح و المعنى. فمثلا الملك قد يجلس و يقف فوقه حرّاسه و خدامه و تكون أوضاع أجسامهم فوق 
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فوق الخادم حتى لو كان الخادم فوق الملك. فحين يقال عن شخص أنه سفل في العلم بمعنى أنه قليل 
الحظ فيه فإن العلاقة بين قلّة و كثرة الحظً من صفة الكمال-هنا العلم و قد تكون غيرها كالقدرة- و بين 
رهؤية الشفل و العلو فاكفة :فنا الذئ تجعل: المتفل نذا لقلة النعكا نين الكمال:ن القلة رما لكثرة السطلة 
هو النفس السبب الذي جعل الله يقول أنه “القاهر فوق عباده”. منشاً ذلك الطبيعة إذ الطبيعة هي أصل 
الرموز بالنسبة لسكان الطبيعة» “و يضرب الله الأمثال للناس” بحسب مستوى الناس و مجال نظرهم, 
فما قال للبدو إلا “أفلا ينظرون إلى الإبل” و لم يقل لهم: أفلا ينظرون إلى الكنغر الأسترالي كيف خُلق. 
تُضرب الأمثال بحسب مقام الرجال. فإذا نظرنا إلى الطبيعة» سنجد أن الشمس التي هي أقوى ظاهر 
فيها للحواس البدنية» تقع “فوق” رأس الإنسانء و التراب الذي هو أخس شئ و أهونه أو من أخسها 
يقع تحت قدمه. فمن النجوم و فوقيتها صارت الفوقية رمز القوّة و الأهمية و الكمالات الوجودية. كما أن 
النجوم مثلا تظهر باقية و مستمرة على حالهاء كالشمس و القمر و الكواكب تظهر على أنها على حالها 
مدى عمر الإنسانء فيراها الإنسان منذ طفولته باقية و على سنة واحدة جارية عادة: لكن يرى جسمه 
يكبر ى يشيخ و يتغير ثم يهلك و يموتء و مع ذلك النجوم باقية مستمرة مُشعة فياضة بالخير و النورء 
فياخذ من هنا أن النجوم رمز الكمالات الوجودية» و حيث أنها فوقه فيصير الفوق علامة على كثرة الحظً 
من الكمال. و العكس بالعكس. 

و من هنا قال الشاعر (و لا السقال). أي كل قليل الحظّ من الكمالات إلى حدّ أنه منسوب إلى العالم 
البنفلئ الظلمادي الماذف: :كما :قال تعالئ “ثم رددتاه أسفلسافلن"::فحدي)فئ الضا فلن توجه دركات 
في السفالة؛ بدليل “أسفل” التي على صيغة أفعل التفضيل و التي تدلٌ على وجود دركات و مستويات 
من جذرها و هو هنا السفالة بالتالي يوجد سافل و أسفل و أسفل منه. 

( لا يستفيق) الإفاقة هي اليقظة و الصحوء و عكسها النوم و الغفلة و سكرة العمه. و ربط الشاعر بين 
السفال و تعريفه بنفي عكسه و هو عدم الإفاقة» دليل على وجود علاقة بين السفالة و عدم الإفاقة. فإذ 
كانت السفالة تدل على الاستغراق في عالم المادة. و هو “عالم غفلة”, فمن الطبيعي أن يكون المستغرق 
“لا يستفيق"الكن كن يكوق من السفالء كم يستفيق بالتزكية و المجاهدة ف الذكن. “افتضرب عنكم الذكر 
صفحا أن كنتم قوما مسرفين”. فالمسرف ينزل عليه الذكر أيضا لعله يذكر و يستيقظ. كذلك البلدة الميتة 
يبعث الله لها السحاب الثقال لعلها تحيى. إلا أن الاستفراق في السفالة و استغلاق القلب بإحاطة 
طلتات اكادة تبراك امل السيالتة :مهل القلب أسو اكوريا فلا سففيق هذا “كلمل :ران على 
قلوويع نا كانوا يكسيون" وافي هالة بي لهب كحية الا امل :في حياة القلب؛ 

ونطلنه فكون القيوة كسنةة على ا لستفال الذي لااممتفيق فقط: ل" السافل الغ قن ويكقية. لا قلات 
الحكمة ذاتها ليست من العالم الأسفل بل من العالم الأعلى. فإن كان مستغرقا في العالم الأسفل فأقل 
ما يقال أنه لن يفهم ما يرد من بوارق الأنوار العالية, هذا إن آمن بها و بوجودها أصلا. كما قالت 
الملائكة “فأعرض عن من تولّى عن ذكرنا و لم يرد إلا الحيوة الدنيا ذلك مبلفهم من العلم”. 

يجب أن يُربّى الأولاد من صغرهم على الخلوات و التأملات و سماع كلام أهل المكاشفات و النبوات و 
ممارسة شعائر أهل الرياضات و الروحانيات. حتى تنفتح قلويهم بإذن الله فيكون العالم العلوي عندهم 
حقيقة مثل العالم السفلي بل أشدٌ حقيقة إن العقل أظهر وجودا من المعقول. 


لكر لاني الشحاى) الكرور امن القد اك انباء الناكلل. و تراب حكو فون تنيرة العنيم و اتتمكاء 
الصحة و القوّة يميل إلى الجسمانيات عادة: إذ النفس تميل إلى القوّة: فإن وجدت القوّة في شئ مالت 
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إليه و أحبّته و تعلقت به. و الشباب حين يرى جسمه قويًا يعبده كمظهر من مظاهر القوي سبحانه. و 
لذلك قيل “فأخذناهم بالبأساء و الضراء لعلهم يتضرّعون” و يرجعون, و كذلك في آل فرعون حين ابتلاهم 
في دنياهم بشتَّى الابتلاءات بالتسع آيات» إذ كانوا يرون الكمال في الدنيا فرفضوا الآخرة» فمن رحمته 
بهم أن عجل لهم ظهور فناء الدنيا و قلّة حظوظها و أشهدهم موتها قبل موتها حقّاً بالموتة النهائية التي لا 
رجعة بعدها للنفسء لعلهم بذلك يميلون للعلوم و الآذكار و الآخرة و إصلاح المعاد الأبدي. فإذن الشباب 
هنا هم أهل التعلق بالجسمانيات بحكم قوة و استواء طبيعتهم الجسمانية و صلاح أحوالهم الدنيوية. 
لكن من وجه آخر قال النبي صلى الله عليه و سلم “نْصِرتٌ بالشباب”. فليس كل شباب بهذا النحو و إن 
كان أكثرهم كذلك, و قلّة من الشباب من يكون له عقل و تجرد باطني و توجه للنور القدسيء و في هؤلاء 
قال “سبعة يظلهم الله في ظله يوم لا ظل إلا ظله” و ذكر منهم “شاب نشأاً في عبادة الله” و لو كانت 
عبادة الله قضية جوهرها مادي و جسمانيء لما كان ثمّة عجب و شرف خاصٌ لشاب نشأً في عبادة الله, 
كما يظهر في تأمل بقية السبعة الذي يظلّهم الله في ظلّه في الحديث, كإمام عادل فإن الإمامة قدرة 
على الظلم و العدل و في الظلم عادة و في وهم العامة مكاسب دنيوية أكثر و لذلك يتميز الإمام العادل 
من بين أئمة النار من الظلمة و الكفرةى الفسقة و المسرفين الذين “طغوا في البلان فأكثروا فيها 
الفساد”. للتمييز بين هذين الصنفين من الشباب قال الشاعر (و لا غِرٌ الشباب؟ أي المغرور منهم و الذي 
أغراه و غرّه شبابه. ككل صفة طبيعية» الشباب سيف ذو حدين؛ حد علوي شريف و حدّ سفلي خسيس 
فمن الناس من تكون الطبيعة له آية من آيات الله و منهم من تكون له لعنة من لعنات الله, الطبيعة ذات 
طبيعة برزخية» و إنما يحدد حالها العقل المستعمل لها. لا يوجد في الطبيعة ما لا فائدة منه مطلقاء حتى 
الشياطين يُمكن أن يُسخرهم السليماني و يجعلهم يعملون له الأعمال و يستخرجون له الأشياء. لأن 
الكالق نافع «كباة+ فكل مخلوق ل#متافع و مضياة. 

الحكمة أمر مجرّْد و عقلي و روحانيء بالتالي لا يصلح لها من همته محصورة في شبابه و جسمانيته و 
صلاح أحوال دنياه. و من هذا الوجه قال من قال باستحالة دخول الأغنياء في ملكوت الله-الاستحالة 
مبالغة و إنما الحكم هو الصعوية أو الندرة. كيف و هم أنفسهم يحكمون بدخول بعض الأغنياء في 
ملكوت الله و كونهم من الصلحاء و الناجين. 

بحكم كوني من الشباب في هذا الوقت أود أن أقول لزمرتي: استغلوا هذه الفترة الشريفة في دراسة 
العلوم الشريفة و اتباع الطريقة اللطيفة, ولا تحجبنكم الأشياء الكثيفة. أن تطلب الشئ بعد أن يكون 
ظلبك له أمرا متودها تجعلك ينانا عادياً؛ و أن تكون من العاديين هو من أبغض الأمور للعالين. أ 
تطلب الحكمة في الشيخوخة أمر متوقع, لا تكن مُتوَفّعاً كن استثنائياء انشاً في عبادة الله يرفعك في 
الدنيا و في الآخرة و يجعلك من المقرّبين. إن غرّك شبابك فقد غرٌ الكثير ممن قبلك و غيرك ممن حولك. 
لكن شبابك سيزول عمًا قريبء و قد يزول بحلول مرض ماء و حينها ستندم أنك لم تشغل نفسك بالأمور 
الشريفة و الحكمة المتعالية» و لن ينفع الندم. و الحقّ أنني لم أجد لذة لشبابي إلا بعد إدخال الله إياي 
في هذه الطريقة النبوية. و ما كنا نراه لذدّة كان مشويا بأنواع الآلم و الكدورات, بينما اليوم قد أنالنا الله 
تعالى نفس تلك اللذات بل أعظم منها و أزال عذا الغالبية العظمى من الكدورات حتى لم يبق إلا الشئ 
القليل الذي من رحمته أبقاه حتى لا نغترٌ بالدنيا و ننسى الآخرة. اتباع و طلب الحكمة لا يُفسد شبابك 
بل يُضاعف من جمالك و حيويتكء و يُعلي من قدرك و يزيدك قوّة إلى قوّتك. و العبرة بالعاقبة» و العاقبة 
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6د الأامَن يجهل الآذيا). الأدن له كلو مظاهن اساسية في العيودية و.فئ المعافلة: وافي الغربئية. 
أما أدب العيودية قم ان لا تر الله متك إلا الفقن:متغة:ى الختى لع خلقه. فلا قرقع راسك أماء :الله ولا 
تخفض رأسك آمام خلقه. و ما لله فهى لرسوله و للمؤمنين بالتبعية. “من يطع الرسول فقد أطاع الله”. 

(فنا دن الحاهلة فهو مبراعاة المقامات :ز إغطاء كلدي حى حفهى اللطف بن اللو الزيكمة الها و 
جوهرا و غير ذلك من عنف و حرب و نقمة مع الظالمين و بقدر الضرورة. 

أما أدب العربية فهو تفلم النثر و السحةى"الشعر» و معرفة أحكاء التحوؤ فقه اللعةاى اسران البلافة: 
فيحتاج الإنسان إلى أدب العبودية حتى يُحسن تلقي الحكمة من لدن الله و إلى أدب المعاملة حتى 
يُحسن إظهارها بسلوكه و يتأسى به عيال الله» و إلى أدب العربية حتى يُحسن تبيانها بلسانه لعباد الله. 
و ذلك من قوله تعالى “و من أحسن قولا ممن دعا إلى الله” فبداً بالله “و عمل صالحا” للآسوة “و قال 
إنني من المسلمين” و هو البيان. 


سو لا الأراذل إلا من يوقّرني من السّقاة) المرذول المرفوض و من لا يُعبا بهء أي العوام و الحُدَام و هم 
في المجتمعات الطبقية السليمة يكونون من الماديين الذين لا علم و لا شجاعة و لا حسن تدبير و فنْ لهم 
بالمعنى الخاصٌ لهذه الأسماء. و لذلك الأصل فيهم أن لا يُعطوا الحكمة, و لذلك بداً الشاعر بالنفي 
مطلقا ثم استثنىء إذ المستثنى من هؤلاء من يستحقٌ شرف الحكمة؛ و للاستثناء شرط و هو التوقير» و 
الوقر من الثبات» إذ الأراذل غرقى في بحار التغيّرات» و أما الأشراف فهم المشاهدون للحقائق المقدسة 
غن التبدّل و الأعيان الثابتةى آهل التعقل. فالمرذول ظاهريا إن أظهر بعد المتلاء يأن له:عقلا يعرف به 
الثوابت و الأعيان و يستطيع أن يتأمل في الأفكار المجرّدة بلا تململ و تغير و اضطراب و قلق كما هو 
حال الجماهير حخصوضا في هذا 'الزمان التعيمن الذي اغوق:التادى و حدى خراضهم في مستتقة 
التغيّر و الأغيار» حينها يُمكن أن يُسقَى أو أن يكون وسيلة لتعليم الحكمة. إن السقاة هنا هم الذي 
تسكرن لكان فتالتضيوه أن الثورة كقول لماعو ١‏ شكتي حجن :فول 91 لحني يكرجوا وسيل 
إفاضديغلق الناسء اق المقصتوة هنا :هم ومتيلة الزمنيلة إن الشاعر فى الويشيلة :| لاولى يمتؤلة الرسول 
والسنقاةرفه الوميلة الخاقية يمنرلة أزلئ الأمزمى الرسول فو الذي كنار آولئ لآم كما أن الله هئ 
الذي يكتان الزشول نفزلاة اين الحكية يهب أن لايكرنوا من الأزائل أ مخ العاحة: لكن إن كان و لين 
من اختيار العامّي فيجب أن يكون من أهل التوقير للحكمة آي تعظيمها و تبجيلها و ذلك بن لا يرى في 
حياته خير منها أو لا أقل أن يراها من أعظم الآشياء» و لن يكون كذلك إلا إن كان من أهل التأمل و 
التفكّر في الثوابت و الحقائق المتعالية و لى بالاجتهاد» فإن أهل الاجتهاد الفكري بمنزلة الأراذل مقارنة 
بأهل الكشف الرباني. 


تلك اسقدي العريا؟ الكريئ هن الافساق الكامل: وهنا هى ساكب الفردان: فيه كل الالات 
السابقة و اللاحقة. إن أشرف الألسنة العربية» بالتالي أشرف العقول العربية. و حيث أن الأقرب إلى الله 
هو الأشرف عقلاء فالعربي هو الأقرب إلى الله. و الأقرب إلى الله حائز على أشرف الكمالات الممكنة 
لحسية.و هنين الإنسان ميحاوق في “اسح كفويم" فالغوبي قو الاتساة الأكقل. وعكي مده 
الصفات هي التي للأعاجم. 

اعتيان الخ لحري مرخ الحريية: وحقوومة أن التحدفى حجانو ذلك لأن از ل وشيلة لقيه القرمانهي 
العرفية إن كان تلسان عربي مدية" ٠‏ فالعحنى لم مداخل ياب القردان »و من لع مداخل اللدينة كيف بلقي 
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بالسلطان. و حيث أن القرءان رمز على مجمع الكمالات» فالعجمي هو من وقف خارج باب الكمالات 
كالكافر خارع :ياب الحنة: 


١-(يا‏ قهوة خُرمت إلا على رجل أثرى) الثروة الظاهرة بالمال و الباطنة بالفكر. المقصود أن غير الثري 
ظاهرياء سواء بالقناعة بالقليل أو بوجود الكثيرء لن يستطيع أن يتفرّغ للتأمل و الذكر و التلذذ بالحياة» و 
قد قال تعالى “و إذا فرغت فانصب. و إلى ربك فارغب” و فيها أن التفرّغ أل شروط السلوك و الوصول. 
بالتالي الثروة شرط في طريق المعرفة. و أما غير الثري باطنيا فقد مرّء و من لا فكر له إما لا علم لهو 
إما لن يفهم العلم حين يأتيه. فالفكر وسيلة صعود أو منزل نزول. و من لا عقل له لا دين له. 


احرف كلق فهيا اكنال المفجا ”الال يا" اكقيةه النشب هق الخال الاصبفل اق ها فطرك عليه ى وكوكة 
و المال قوّة و طاقة كما قال تعالى “لا تؤتوا السفهاء أموالكم التي جعل الله لكم قياما” فالمال مظهر اسم 
الله القيُوم». فمن خرمه لا يقوم. و كل مخلوق له حظ و نصيب من المال بنوعيه؛ و هذه من نعم الله على 
المخلوقين أجمعينء ففي ماذا سيُتلف الإنسان عمره و طاقته و ماله و فكرد؛ هذا ما سيحدد مصيره في 
هذا العالّم و القادم. و أشرف ما كُتلّف فيه الأموال هو الحكمة, سواء من حيث شراء الكتب أو السفر 
للحكماء أو للتفرّغ للدراسة و الخلوة, أو لإعانة الطلاب و الإخوة في الطريقة: أو ما سوى ذلك من 
مقدمات و لوازم و فروع. 


الحاصل: هذه القهوة المقدسة مُحرّمة كماء الجنّة إلا على من لا يجد فوق الحكمة غاية؛ و لا وراء نيلها 
0 وه 5 هه وامه 52 23 2 : 7 32 3 

لذة. “يوّت الحكمة من يشاء و مّن يوّت الحكمة فقد أني خيرا كثيرا و ما يذكر إلا أولوا الآلباب”. و الحمد 
لله رب العالمين. 
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الأمضناة اتحسضن "العدل) 


العدل موازنة. يُعدّل فلان بفلان أي ساويته به و قسته به و رأيت أنه مناسب له و له نفس كمالاته. فالعدل 
دائما يتضمن كثرة سواء كثرة حيثيات لشىء واحد أو مستويات و طبقات و اعتبارات. 


الآسماء الإنهية تابعة للذات وتفى طهورها :اشكتهاء:بالتالي كل اسه له« وحدة يل كل الأشماء واحذة 
في حقيقة “عليه :اكل الأسدماء تعملئ في كل :مق الأشداء :ل يخلى شي مظلفا من طون كل 
الأسماء الإلهية فيه بدرجة أو بأخرىء بحكم أن الأشياء “ درجات عند الله “. 


فإذن العدل نور واحدء لكن له درجات في الظهور. بالتالي لا يخلو شئ من العدلء و لا يخلو حكم و لا 
قضاء و لا فعل من العدل حتى لو كان جور المسيح الدجال. فإن دعوى خلو الموجود من العدل كدعوى 
خلو الموجود من الخير أو النورء استحالة. فكما قلنا في الشرّ أنه ليس إلا كلمة تقال على الخير الأقل 
حا يلتك إلى الأخين الأكزر: :إن فال تعالى “يواه الخير” واقال "نيد انلك" “دينه سلكوين كل 1 
“من شرٌ ما خلق” ليس إلا نسبة الشئ إلى ما فوقه من الخيرء و بالنسبة لله تعالى كل ما خلق و كل 
موجود هو شرٌء إذ مهما ارتفعت خيرية الشئ و كمالاته فإنها من وجهين تعتبر شرًا؛ من وجه هذه 
الكمالات مُفاضة عليها بالفيض الأقدس أو المقدّسء بالعطاء الذاتي القديم أو بالعطاء الرباني الحادث, 
بالتالي الشئ تحليلا أو خلقا كالعدم و له فقر مطلق إلى الله» فهو شرٌ من حيث ذاته خير من حيث ربه. 
و من وجه بعض إفاضة الكمال عليه؛ كتعليمه مثلا أو جعله سمعيا بصيراء فإن هذا العلم لا يكون إلا 
ناقصا إن قورن بالعلم الإلهي المطلق, “و فوق كل ذي علم عليم” فعلم العليم فوق فعلم المتعلم تحت و 
التحتية هي الشرّية: و قل مثل ذلك في باقي الصفات الكمالية. فإذنء سؤال “لماذا في العالم شرٌ” هو 
سؤال لا يصدر إلا من غافل أو غبيء لم يعقل شيئًا من العلم الإلهي. ما في العالم شرّء العالّم هو 
الشرٌّء لا يُعقل إلا كذلك حسب ما تقدّم من أوجه؛ و إن كان العالّم هو الخير باعتبار آخر كما مَرْ. 


حين قالوا “ما كل ما يُعلّم يُقال” قصدوا أن بعض المعلومات لو طَبَقَت فعلياً مقتضياتها في الخارج 
الاجتماعي. سيفسد النظام و العيش. ليس كل حق ينفع الناس من كل وجه. و من أبرز آمثلة ذلك الاسم 
يحتمله؟ الجواب: سنرى الجور كعدلء و العدل كجور! 

لماذا سنرى الجور كعدل؟ لآن كل عدل قضائي إنساني أو كوني سيُعتبر لقصوره عن كمال العدل 
الالكي) لداتي كانه هون كدان كل هله و لكان عل لحف و مووي متا بالشسة لحل الله كقطرة 
من البحرء فمن نظر إلى القطرة و قاسها بالبحر صارت القطرة في حكم العدّم؛ و لكن من نظر إلى 
القطرة و عافتها الين العدح صحارت القطرة كاتا المكن: 

خاذااسكري: اللعدل: كدو لاخ كل كوي كلل | نسانا ني أو كرنى ومو ادر ركوس با لاني له عه انه 
الوخود:.و مق هذه الكمالات العدل بحكم انسم التعذل الإلهي إذ مها الأكوان إلا ظلالالأشماء'الحسدى. 
فإذن لا يخلو ظلم من العدل؛ كما لا يخلو عسر من يسر “إن مع العسر يُسرا”. فإن نظرنا إلى وجه 
العدل في الموضوع.ء لم يصح إطلاق الجور عليه؛ و أما اختيارك للنظر إلى جانب الجور و تغليبه فهو 
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شائك أثك شان الوجود من :خوة: هئ كما أننا "لو نطرنا الى سكدرة كريااء قل#تبكى على الحسين نه 
قُتِل فنقيم العزاء في عاشوراءء؛ لكن قد نفرح للحسين لأنه استُشهدٌ فثقيم الاحتفالات في عاشوراء, أي 
إما نكون قندعة و إما تكو سنة: وعاشوراء يحتمل الوجمين: فإن آرت أن تكون من شيعة الحزن ص 
مذهيكء و إن أردت أن تكون من شيعة الفرح صَح مذهيك. هذا مثال: و الأمثلة الأدق و الأصعب وافرة. 
هذه النظرة هي التي تجعل بعض الشيوخ يظهر كأنه سلبي و انهزامي و تواكلي و انعزالي, و الواقع 
أنه لا يرى إلا جانب النور و الخير و العدل في كل ما يحدثء فلا يرى علة كافية للسعي في تغيير 
الأشياءء إذ ما سعى للتغيير إلا من مارس التحقيرء و لا يمارس التحقير إلا مّن لم يُلاحظ أو لم يُغْلّب 
حافت الثتوين: اعتبار أغلى؛ قال النبي:صلى الله .علية ولع “هدل فى قضباؤك” قأصل ذلك أن القضباء 
على الحوادث فرع أعيانها الثابتة, و أعيانها هي من عين العلم الإلهي الحقء فالعين الثابتة حقيقة و 
حقء فكل حكم يُبنى على الحق فهو حقٌ, فكل حكم يُبنى على العين الثابتة فهو حقٌّ و عدلء بالتالي مهما 
كانت العين الثابتة فإن تنزيلها و خلقها حقّ و عدل كائنا ما كانت صورة القضاء و ماهيّتها. اعتبار 
آخرة "قال تغالق “ما اضناب جن سصينة في الأرذق الا في اننسكه إلافي كناب من قبل أن قيراها" فى 
هذا الكتاب كتبه علي حكيم؛ فالمصيبة دائما فيها حكمة, بالتالي حتى الظلم و الجور النسبي و بالنظر 
البشري بل و الشرعي لابدٌّ أن يشتمل على حكمة ماء كقتل الخضر للغلام الزكي. الطبيعة كلّها خضرء 
فافهم السرّ. “و كاين من آية في السموات و الأرض يمرّون عليها و هم عنها مُعرضون” كإعراض و 
اعتراض موسى على أفعال الخضر. 

العلم بالإلهيات شفاء لقلب الإنسان و عليه أن يستعمله في ذلك إن اضطرّ إليه في بعض مواقف حياته 
و عيشه. لكن لا يجوز له أن يستعمله بالافتعال و إلا دخل في الفسق و الفجور. الحياة العامة تحتاج 
إلى شروط معينة ليستقيم أمرهاء و كما قال المتنبي: 

مِنَ الحلم أن تستعمل الجهل دونه . إذا انّسعت في الحلم طرق المظالم 

فربط بين الحلم و هى العقل و بين طرق المظالم» فالعقل ليس دائما يولّد العدل من كل وجه؛ بل قد يكون 
طريقا من طرق الظلم. فالعلم قد يؤدي إلى الظلم, و الجهل قد يؤدي إلى العدل. حسب المستوى و 
المجال الذي نريد أن نتكلم به و منه. كما أن ثلاثة شهود عدول لو شهدوا على شخصين بالزناء و صار 
في قلب كل عارف بهم و واثق بهم أنهم من الصادقينء لكن عند الله لو لم يأت شاهد رابع فإنهم من 
الكاذبين حتى لو كانوا من الصادقين باعتبار الواقع الخارجيء فهذا من الصدق الذي هو كذب و إن 
كان صدقا. تعدد مستويات الوجود يعني تعدد اعتبارات العقل, فما يكون عقلا في مستوى يكون جهلا 
في آخرء و ما يكون جهلا في مستوى يكون عقلا في آخر. و الحكيم هو الذي يُحسن إنزال الأمور 
منازلها. أي الحكيم العامل بالعدل. 


العدل ف الميل: و الميْلَ قن يكون:متياد إلى تشدية و ميلا عن #دئ: فتن كان سيلا إلى انمق فهؤ العدل 
النوراني: و إن كان ميلا عن الحق فهو العدل الظلماني. هنا مسالتان: 

المسآلة الآولى: لماذا اختار في العدل كلمة أصلها معنى الميل و ليس الاستقامة؟ كما أن كلمة حنيف 
معناها المائل عن الشرك إلى التوحيد. الجواب: لآن الآصل في الخلق هو الظلم و الشرك. “و ما أكثر 
الثادن في لى حرصت يعزمتن" و كنا يؤمن أكترمويالة لوهم مسركون.:فهين كان الشرك هو الأصبل 
صارت التوحيد هو الاستثناء. و الاستثناء كالميل و الآصل كالاستقامة. كذلك الآصل في الناس الظلم» 
“إنه كان ظلوما جهولا”. بالتالي العدل لا يكون إلا ميلا عن هذا النمط العام. 
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المسألة الثانية (لا نقول “الأخرى” لأن القضية تحتمل مسائل أكثر من هاتين و إنما نقتصر على هاتين 
بحسب ما ورد على خاطرنا في وقتنا هذا): ما هو الحقّ الذي بتعريفه يتعرّف العدل نورانيا كان أو 
ظلمانيا؟ الجواب: حيث أن العدل هنا هو العدل من حيث تجليه. و التجلّي دائما بالموجودات و الخليقة, 
كما قال الحراق: 

ولو لم تتجل بالصفات لما اهتدى . لعرفانها والله فهم الخليقة 
فالصفة و التجلى و الخليقة, هذه مفاهيم مترابطة. و الخليقة إما دنيا و إما آخرة: و العبرة في الكلام 
هنا هي الكلام مع الإنسان: بالتالي العدل المقصود إما عدل صنعته الطبيعة و إما عدل صنعته 
البشرية. أي العدل الكوني أو العدل الإنساني. فمثلاء لو هجم أسد على إنسان فأكله؛ فالسوال يكون 
عن العدل الكوني. لكن لو حكم القاضي في دولة ما بقطع رأس إنسان:؛ فالسؤال يكون عن العدل 
الإنساني. و هو التفريق بين الآفاق و الأنفس القرءاني. هذه الثنائية ليست حتمية: بل قد ترى الأمر 
بعين الوحدة» فترى أن كل الحوادث هي حوادث و تراها بعين إلهية جمعية» فيصر عندك هجوم الأسد 
في الغابة كحكم القاضي في المحكمة, كلها حوادث عالمية فتراها بنفس النظرة العقلية. و في هذا 
الجواب سننظر بعين الفرق و التفريق» و هي عين حكيمة لأن الإنسان برزخ بين الحق و الخلق؛ بالتالي 
يستحق اعتبارا خاصًا لا يختزله فيجعله مع جملة الخلق؛ الملك ليس من السوقة: و الخليفة فوق الخليقة. 
أما العدل الكوني ففي الدنيا يرجع إلى قاعدة الابتلاء, و في الآخرة يرجع إلى قاعدة السعيء و فيهما 
معا يرجع إلى قاعدة العلم. شرح ذلك: 
أ- في الدنيا قال تعالى “الذي خلق الموت و الحياة ليبلوكم أيكم أحسن عَمَّلا”. فمن قاس ما يمرٌ به في 
الدنيا على غير هذه القاعدة, فإنه سيظلم نفسه و يظم الحوادث و لن يفلح. الله خلق الدنيا و قد أخبرك 
بغايته فيهاء فافهم و قس عليها لتفهم عنه و تفهمها. و في هذا المعنى قلنا أن الحكمة من كل الحوادث 
هي ذكر الله و الصبر و الشكر. 
ب- في الآخرة قال تعالى “و أن ليس للإانسان إلا ما سعى” و قال “بما كنتم تعملون” لأهل الجنة و لأهل 
النار. فالسعي و العمل سببء الآخرة أثر. “الدنيا مزرعة الآخرة” في الدنيا تزرع» في الآخرة تحصد. و 
كما أن الزراعة لها حقيقة خارجية موضوعية: أي لو جاء طفل و وضع البذور على الحجر فإنها لن تُنتج 
الثمرء كذلك العلاقة بين الدنيا و الآخرة. الطفل لو شرب السمٌ سيموت, كذلك العقل لو أظلم و ظلم 
سيهلك. و رحمة الله أن يوفقك لعمل المرحومين “ارحموا..يرحمكم”. و العمل عمل القلب و عمل القوالب 
بالقاب. عمل القلوب هو قوله تعالى “ذلك و مّن يعظم شعائر الله فإنها من تقوى القلوب” فالإيمان و 
التعظيم و الحبٌ و التفقه و التعقل و كل ذلك من عمل القلوب: و هي التي يرى بعض القاصرين أنها 
ليست من العمل فيقول أن الدخول للجنة لا يكون بالأعمال؛ لأنه قصر مفهوم الأعمال على عمل القوالب 
فقال هّجْراً. “المرء مع من أحبٌّ” الحبّ عمل من أعمال القلب, و لذلك ورد بصيغة الفعل “يحبّهم و يحبونه” 
مثل “يرجون رحمته” و “يخافون عذابه” هذه كلها أعمال القلوب. فقوله تعالى “إنما تجزون ما كنتم 
تعملون” يشمل أعمال القلوب و القوالب بالقلوب. لماذا نقول “القوالب بالقلوب”؟ لآن القالب بلا قلب لا قيمة 
له. كعمل المنافقين. فالقلب هو المركز دوماء و المحيط يستمدّ وجوده من المركزء “إنما الأعمال بالنيات” 
الأعمال في هذا الحديث أعمال القوالب, و النيّة هي عمل القلب, فربط الفرع بأصله و المحيط بمركزه. 
أعمال القلب هي الطريقة» أعمال القوالب بالقلب هي الشريعة؛ و ليس بغيرهما للإنسان آخرة سعيدة. 
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ع و ل ا ل د ان كل شئ خلقناه 
5" قالقدنسابق علئ:الحلق في الرقيةفالقدر من الغلم الألتيى “يكل شن" في الأعيان القايتة 
قي انا مطاف شرك حرن :اسل :اا حم لمر للا روسن ا و اك ل 
سلسلة الموجوذات المحدودةى الممكبة التي اتحاظنيها:غلنه الذاتي المطلق: فاخ يحد لك إلاها أنت عليه 
في ثبوتك قبل خلقك: و هؤ سر القدّر. أن تقول “لاذا آنا كذا و لست كذا” كان تقول “اذا 4 آقل من. 79 
الجواب واحد: لأن الأربعة أربعة» و التسعة تسعة. منازل الأشياء ثابتة مطلقا في العلم الإلهي» كثبوت 
الأعداد في منازلها في العلم الرياضي. فإن قالت الأربعة “يا ربّ لماذا خلقتني أقلٌ من التسعة” قيل لها 
“إني أعظك أن تكون من الجاهلين” بما هي الأشياء عليه في حقيقتها. هذه هي الحقيقة التي لا تتبدل 
ليس حيث يذهب العوام و الانتهازيين. كما أن الآربعة لا يد لها في تغيير رباعيتهاء و لا التسعة في 
عثيل تشناعينها, كلك ليون لقنن من الأفقياة أق تنوه تطتملة ضيف الخابنة في مين ارليتها فزن ل 
يعجبك هذا الكلام, فأجيبك بالعامية-لآنك صرت من العوام- “دق راسك في الجدار” و اعتراضك وراثة 
لأهل النارء “و لقد جتناكم بالحقّ و لكن أكثركم للحقّ كارهون”. 
آم العدل الافباتي فإنه إجمالا زما أن مكون البو يوه سعد و إبناتيوه شسن: 
31 مايوه السعن ديو أن يكون السلطان,من أمل الشريعة واالقرى: فدرحة يكوق السدزة التيرين 
قياسه عليه. 
ب- أما يوم النحس فهو أن يكون السلطان من أهل الفرعنة و الهوى. فمرجعه يكون إلى مصالح طائفته 
كما عنة لسوتي ككوده علس ساب ؟ا لهم فتن الغا له وا الطييية أنفنا . مهما وضحخ من قوانين و 
أنظمة: يكون الظلم و الجور و تعطيل المصالح و تأخير العدالة هو السائد لآن ذلك هو الانسب لمصالح 
الماع االسططرة. 
في العدل الإنساني دائما المرجع للقهر و العنفء سواء في مملكة الشريعة أو دولة الفرعنة. أي لا 
يستقيم إجراء العدل إلى الحق أو عن الحق إلا بفرضه فرضاً على الناسء» فمن كان محا للحق في 
مملكة الشريعة رضي قلبه بما يجري عليه “و يُسَلَموا تسليما”, و من كان كارها للحقّ جرى عليه و هو 
كارع" فقافلوا ]لدي قدي حدى تفن إلى امو الله" ذو مق كان أكارها للشور ذئ دولة الفويعفة إن لم فشر لو 
يهاجر أو يعتزل: فإنه سيضطر لقبول ما يجري عليه من جور و على غيره. و لا يحبٌ الإنسان الجور 
على نفسه و إن رضيه لغيره؛ و لذلك حتى فرعون لو تفرعنت عليه لكرهك و أبغضك. “إن يكن لهم الحق 
يأتوا إليه مذعنين” و إلا تركوه و هم له من الكارهين. 


فإذن العدل خمسة أحرف و له خمسة موازين: 
١-ميزان‏ العلم الإلهي و هو المطلق. 

"- ميزان الابتلاء للدنيا. 

"-ميزان السعي للآخرة. 

ء-ميزان الشريعة للصالحين. 

ه-ميزان المصلحة للعالين. 


( المعرفة في اليهودية : ترجمة من كتاب الزوهار. فصل ١١‏ ) 


١ك-‏ دام افتتح المعلّم شيمون المدارسة بآية ' و قد وضعت كلماتي في فمك”. ما أهمية دراسة 
السحهين يا كفياة للتوراة شيا الات شديةة اأحدة لأخ الواسن الفرريو تباركت داق بتضه 
لأصوات أولى: الذين يشغلون أنفسهم بدراسة التوراة. و كل كلمة تتلقّى تفسيراً جديداً مِن قبل شخص 
مستغرق في دراسة التوراة تخلق سماءا جديدة. 


15- سبق و أن تعلمنا بأنه في اللحظة التي يُقدم فيها تفسيرا بديعاً للتوراة مِن قِبَل أي شخصء هذه 
يُقَبِلهُ. و إنه أيضا يُحليها بسبعين تاجا منقوشا و مُخَططا. و كلمة الحكمة هذه التي انكشفت توضع بعد 
00 الال الذي بدالا للأيد. الي د سيد الي ا 
بالأسرار الرفيعة و الغيبية. 


17-حين تنكشف قضية الحكمة الخفية هذه هنا في عالْنا أثناء عروجها ؛ تنضم لكلمات مستوى التاج و 
تصعد و تنزل معهم. ثم تدخل في ثمانية عشر عا ما غيبياً و التي “لم تر عين إلهاً ما سواك”. بعد ذلك» 
يتركون ذاك المحل لتسبح في الأجواء قبل أن تُعرّض بجميع كمالها على مستوى التاج. عند هذه المرحلة, 

مستوى التاج يشم عطر الآمرء و يجدها مرغوبة جدا-مرغوبة في الواقع فوق كل ما عداها. ثم يأخذها و 
يُتَوُجِها بثلاثمائة وسيعين ألف تاجا. و العيارة» الذي تكشف فكرة جديدة للتؤراة, تظير إلى الأعلى- 
هنا عقي قازلة قتل لظ ذلك تحده ستماءا جتها : 


4- و من كل أمر من الحكميات تُصٌّنَّع سماوات متعددة. إنها تقف بكل كمال أمام مستوى التاج, الذي 
يسميهم “سموات جديدة”. بعبارة أخرى, “سماوات متجددة” لآنها مختفية بالآسرار الغيبية للحكمة 
الرفيعة. في حين أن العبارات و الأقوال الأخرى للتوراة التي اكتْشِفَت حديثاً و التي لا تنتمي لهذا 
الصنف من الحكمة الرفيعة تقف أمام الواحد القدوسء تباركت ذاته. كلمات الحكمة هذه تعرج و تصير 
أراضين للأحياء. ثم إنها تنزل و توضع كتاج على أرض معينة. و هكذاء الكل يتجدد و يصير أرضاً 
جديدة بواسطة العبارة التوراتية التي اكتُشِفت حديثاً. 


6 يخصوهن هذا الموضوع: قن تكن “كما أن السهاوات الحديدة و الآرضن الحديدة: التي ساصتهها 
أناء ستبقى أماميء قال (هاشه: الإسم, الإله), كذلك نسلك و اسمك سيبقى”. إنه لا يقول “صَنَعتُها” بل 
“سأصنهها”, بالمضارع, لأنه. باستمرار يصنع سماوات و أرض جديدة من الآسرار و التعاليم الجديدة 
للتوراة. و بخصوص هذا الموضوع, قد انكتب؛ “و قد وضعت كلماتي في فمكء و قد غطيتك بظل يدي 
لكي أزرع سماوات: و أضع قواعد الآرض”. إنه لا يقول “السموات” بل “سماوات”, بدون أل التعريف. 
هذا يعني أنه لا يشمل السموات الفعلية؛ لكن السموات التي ستصنع بتجدد من تعاليم و أقوال التوراة. 
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55 تحيططا لمتال الكلم الذزوها معدي اديه تيظل يو فاجابةخين اعطيك القوراة لوقه الفخين 
من عشرات الآلاف من الملاتكة العلويين كانوا على وشك أن يحرقوه بنيرا ن أقواههم؛ » لكن الواحد القدوس,2 

تباركت ذاته. حماه. فالآن» حين يُنطّق الشرح الجديد للتوراة. يصعد القولء يُتوج» ثم يقف أمام الواحد 
القدوسء تباركت ذاته. و هو يحرس ذلك القول و يُوُوي الشخص الذي قاله حتى يعرفها هو وحده و ليمنع 
الللاتكة مو تحسي إلى أن تصبنع ستماء او أرهنا حنيذة من ذلك القول» لهذا :يقال “قو بغطيتك نظل ينف : 
حتى أزرع سماوات» و أضع قواعد الأرض”. و من هذا نتعلّم أن كل شَئْ حجرت عن الع ل 
خصوصية سامية: كما عُبِرَ عنه في “قد غطيتك بظل يدي”. لكن لماذا يجب أن تحجّب و تخفى عن 
الأقة تسق تتلنى :ا دار التساوية كنا فالكم "شت اذو سماواكن اهنع فواعة الأرفى" كه كماما : 
بعبارة أخرى, لصنع سموات و أرض جديدة من خلالها. 


لد “اقل لصنهيون: أنت قتغوي". غيارة “وقل لصوو" تفذى أن تقول للبواباة:وبقلك الكلماتا المقررة 
واحدة تلو الأخرىء مُشيرا إلى التعاليم الجديدة للتوراة, “أنتم شعبي” (بالعبرية: أمي أتا). لا تنطقها 
مي آنا* بل “مي عن (بالعربية: 2 ال 0 كما 00 
الحكمة اخلقوا سموات و أرض جديدة. طويى للمُشتغلين بالتوراة. 


7- و على ذلكء يجوز أن تقول بأن كلمات التفسير الجديدة مِن قِبَل أي شخصء حتى الذي لا يعرف ما 
الذي يقوله» لها نفس الآثر. تعال و انظرء مع ذلكء؛ ما الذي يحصل حين يأتي شخص غير خبير بأسرار 
القوراة يشر هدي لا تدر مشقنه ع كنا مفتكن. تهع هذ الطووف: كلبة العدرح الحدس هذه 
ترتفع للأعلى؛ و “ الرجل المنحرف “, “اللسان الكاذب” يتقدّم ليختطفها. إنه يخرج من مغارة الهاوية 
العظيمة؛ يثب خمسمائة فرسخاً لينال تلك الكلمة, ثم ينتزعهاء يرجع بها إلى شريكته؛, و يخلق منها 
سماءا كاذبة: و التي تُدعى (توهو: فوضى). 


5 ثم يطير المنحرف في السماء الكاذبة» قاطعاً لستة آلاف فرسخا بقفزة واحدة. و حالما تتكوّن هذه 
السماء الكازية, زوجة عاهرة تبرز» تستولي على هذه السماء الكاذبة؛ و تنضم إليها. من هناء تذهب 
لتذبح بالآلوف و عشرات الألوف. لأنه طالما أنها مُلحقة نفسها بهذه السماءء فإن لها السلطة و القدرة 
على الطيران و اجتياز العالّم كله في لحظة. 


- و بخصوص هذا الموضوع؛ مكتوب “ويل للذين يجرّون الإثم بحبال الباطل”. “الظلم” متعلقة بالذكّر, 
“و الخطيئة بمثل أمراس المركبة”. ما هي الخطيئة؟ هذه هي الأنثى, تحديدا زوجة العهر. الجنس مُشار 
إليه في العبارة» “و الخطيئة بمثل أمراس المركبة”. الذي يُخطئ يجرٌ الإثم. تحديدا الذكر من (الكليبه: 
الصدفة-النفسء آي الرغبة غير الطاهرة)ء: بحبال الباطل هذه. و بعد ذلكء “و يجرون الخطيئة بمثل 
أمراس المركبة”. فإذن يجذب لنفسه الأنثى, التي تُدعى “خطيئة”, حين تتقوّى و تطير لتذبح الناس. لذلك: 
“لقد صرعت الكثير من المجروحين بخطورة” من “صرعت”؟ الخطيئة التي تذبح الناس. و من سبب كل 
هذا؟ تلميذ الشريعة الذي لم يكتسب حقّ التعليم؛ و مع ذلك يُعلّم. فعسى الرحيم أن يُنقذنا! 
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الك المعله شتكون قال لكل اصبكانة: ابكرك حسينك 1ن متطفوااجاى علدا سق القرزاةىالقوله 
دوف من قندرة عطي و تعامتدوها ياكقان. حتى :له تكرترا مكنا أذوحة القهو كلك" الذايطة الكو فو 
الناس بدون حاجة لذلك. كلهم أجابوا: عسى الرحيم أن يُتقذنا جميعاً! 


للا تفال انظ الواهه القاونى شتاركت ذاثة: كلق :العالم باستعمال الثوراة. :ذلك فك اسقياق جالية 
“كنت عنده طفلا: و كنت في تعيد يوما فيؤماً”. :هذا يتطيق علئ: التوراة: و التي سلى الوابكب القدوس: 
تباركت ذاته: بها نفسه لآلفين سنة قبل خلق العالّم. لقد نظر في التوراة مرّة و مرّتين و ثلاثة. في المرّة 
الزائقة جا عمقي القيابة. امكل القؤراة لممل التايل كينت د تخاو و كتفت تنكو قوفها كا مق 
مكتوبء “ثم نظر فيها و آعلنها؛ أسسها و بحث فيها. و قال للإنسان..”. “ثم نظر” هذه واحدة؛ “آعلنها” 
هد الذافية سما" فده الكالكة: “سخ فى" كا رةس حون كنا وى كرون ال 
للانسان...”. 
”- إذن بناء على هذه المرّات الأربع (أو الخطوات) الْمعَبَّر عنهاء “ثم نظر فيها و أعلنها؛ أسسها و بحث 
فيها” الواحد القدوس خلق ما خلقه. و لم يُكمل مهمه حتى أتى بأربع كلمات. لذلك مكتوب “بداية الإله 
خلق ال...” و التي تتضمن أربع كلمات. بعد ذلك, الكلمة التالية المكتوبة هي “سماء”. فهذه تتناسب مع 
الما اه الذي نظر فيها الؤاحد القدوين: تباركة ذاته: في التوزاة قبل أن مُفَعل أعمالة: 
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( الجواب عن مسآلة إلحادية ) 

قال الملحد(الصياغة كالعادة لنا و نحن نشرح أفكارهم أحسن منهم): الأديان تتناقض فيما بينهاء ثم 
المذاهب في الدين الواحد تتناقض فيما بينها. فإذا أخذت نت بدين من دون الآديان: و مذهب من دون 
المذاهبء فما احتمال أن تكون على صواب! مثلا يوجد "١‏ ديناء و في الدين الواحد توجد ٠١‏ مذاهب, 
فإذن يوجد ١؛‏ مذهبا مختلفا متناقضا إجمالًا هذا إن لم ننظر إلى تفاصيل التفاصيل بين المذاهب مما 
يجعلها بالمتات و الألوف على مستوى العالم و إذا لم نعتبر أيضا المذاهب التي انقرضت و ما أدراك لعل 
أضحا بها كاتوا حتملة الشقيةة الدينية: لكن مغ :ذلك لو يستطنا الأخوق اعقزنا أتهة ل عيند [ 2 مدفياء 
فإن احتمالية أن تكون على صواب هي ١‏ على ,»5١‏ و هي نسبة ضئيلة جدا. فآنت تكفر ب" مذهباء و 
أما أنا فأكفر ب9؟ مذهبا مثلك ثم أزيد عليك بالكفر بمذهب واحد إضافي. و الآلهة متعددة حسب 
الأديان المختلفة, فما أدراك أن إلهك أنت هو الحقّ من بين كل أولئك الآلهة. فآنت ملحد بكل الآلهة إلا 
إلهك و أما أنا فملحد بكل الآلهة مثلك ثم أزيد عليها بإلحادي بإلهكء فالفرق بيني و بينك صغير جدا. 
فلماذا لا تكفر بدينك و بإلهك الأخير هذا الذي نسبة احتمالية صدقه و حقانيته ضئيلة جدًا و تُريح 
نفسك من الدين و تكاليفه؟ 

قلت: سندع آخر كلمة “تريح نفسك من الدين و تكاليفه” التي هي الثمرة العملية النهائية لكل ما سبق 
من تقريرات فكرية لمقالة أخرى إن شاء الله. 

و لن تعيد جوابنا عن المغالطة الشهيرة للملاحدة و الاختزال الخطير الذي يقومون به و هو أن يُُساووا 
بين من يكفر بدين غيره لكن هو في نفسه يأخذ بدين من الآديان» و بين من يكفر بجميع الآديان» فقد 
سبق و أن أجبنا عن هذه المغالطة بلسان التجريد» و نجيب هنا بلسان التجسيد فنضرب مثالا: غبي 
رأى اختلاف الآقوام في كيفية تناولها للطعام-فهذا يجلس على الآرض و ذاك على الكراسي مثلا- و في 
كيفية إعدادها للطعام- هذا يطبخ و ذاك يأكل نيئًا- و في أنواع الطعام- هذا يأكل اللحوم و ذاك لا 
يأكلها- فاستنبط هذا الغبي بأن اختلاف الأقوام في كل ما يتعلّق بالطعام و رفض كل قوم لعادات 
الآخرين في ذلكء فإن هذا يُبرر للغبي أن يترك كل كيفية تناول و إعداد و جميع الأنواع من الأطعمة لأنه 
لا يوجد و لا واحد منها هو “الحقيقة” المطلقة في الطعام. من الواضح أن كل الأقوام ستعيش لأنها 
محافظة على الجوهر الذي هو التغذية البدنية» لكن هذا الغبي سيموت جوعا لأنه أضاع الجوهر برفضه 
لكل مظين: انقيى: فاخ قلس هذا فيان مغ المقازف: لأن اختاحقك الأظلهمة يتكتلف عن اختلذف الأفكار 
عن الوجودء فالدين الذي يقول بأن الله واحد ليس بجسم, ليس كالدين الذي يقول بأن الله متعدد و كلهم 
لهم أجسام. و الدين الذي يقول بأن الآخرة غير موجودة» ليس كالذي يقول بأنها موجودة» و الذي يقول 
بآنها موجودة لكنها بعد الموت و مرّة واحدة, ليس كالذي يقول بالتناسخ مثلا. هذه الاختلافات جوهرية لا 
فقط مظهرية. أقول حينها: بل المثال صحيح., و للجواب التفصيلي ارجع لبقية المقالات التي تناولنا فيها 
هذا التحث بالتفصيل»:و في هذا الهواب إن شاء ال#استدكنشينا ضيرورها هنه: ها ينخض هذ الففرة 
اعلم أن تحرير و تقرير ما تقوله الآديان العتيقة و المذاهب العريقة ليس بالسهولة و السذاجة التي 
يفترضها الملاحدة و أشباههم حتى من الكثير من أتباع هذه الملل نفسها من عوامّها و جهالها. هذا أولا. 
و ثانيا الخطأ في جانب مع الصواب في جوانب» يعني وجود صواب كثير يُمكن أن يكفي و يجبر الخطاً 
القليل بل حتى الكثير. فمثلا: الذي لا يقول بالإله الشخصي على طريقة اليهود و اليسوعيين مثلا كمثل 
البوديين» لكن يقول بمراتب الوجودبء و بأهمية الاستنارة الذاتية و العقلية للخلاص من العذاب و الآلم»و 
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أهمية الرحمة و الاستقامة, ثم يقول بالوجود المطلق غير المقيد و يراه اللانهاية و يرى أن “الحق واحد لا 
يتعدد” كما نص سيدارثا بودا عليه السلام نفسه؛ فإنه لا يكون مختلفا أو بعيدا عن الحكمة الخالدة و 
الملة الفطرية الجوهرية للإنسان. فالنظر إلى جانب الاختلافات و الإعراض عن جانب المشتركات» و هي 
طريقة الملاحدة في حجتهم التي يكثرون من ترديدها هذهء هو من المغالطات الشائعات و السخافات 
المنتشرات. كيف نشترك في ألف و نختلف في عشرة, ثم يُقال بأن البينونة بيننا بيّنة و مطلقة. هذا 
فكدا دعق أنذا لى كاملنا فى جميع امد أهداة شوق على “حمية "فى دين ما وستجد أله هد لكل دين 
عتيق أن يشتمل على مذهب ظاهرة أو مغمورة تقول بناء على آصول دينها بنفس المعاني و الآفكار التي 
قد يُشدد عليها أهل دين آخر و يبرزونها أكثر من سواها. الحقيقة ليست مسطحة, و لا هي ذات وجه 
واحد. بعض الملل يركز على بعض المراتب دون بعضء و بعضها يُبرز بعض الوجوه دون بعضء أقصد 
في نمطها العام و خطها الرئيسء مع وجود مذاهب في ضمن الأمّة ترك و شُبرز المراتب و الوجوه 
الأخرى إلى حد ما يزيد و ينقص بحسب مدى سعة نورانية المبداً الذي تجلى لتلك الأمّة و خلقها و منه 
تنزّل و ظهر دينها و أمرها. 

لتاحذ أبرز الأمظلة ىه قضية العلم الله الذي هي راس كل دين و أساس كل :مذهي: ذكر الشيخ محيبي 
الدين في الفتوحات المكّية. في الفصل الثاني في المعاملات, في النوع الثالث من العلوم السبعة التي 
عليها يقوم الأمر كله و هو عن (العلم بخطاب الحقٌّ عباده بالسنة الشرائع) ما خلاصته حسب عبارة 
الشيخ الشريفة (فألسنة الشرائع دلائل التجليات: و التجليات دلائل الأسماء الإلهية). و (فلا شاهد و لا 
مشهود إلا الله). و تفصيل ذلك حسب ما قرره الشيخ و فهمناه بقدرنا لا بقدره: الناس في العلم بالله 
على مستويات» و آهل كل مستوى أخذوا جانبا و رتبة من الحقيقة. فالبعض آخذ جانب التنزيه و 
التشبيه, و البعض أخذ جانب التنزيه فقط, و البعض أخذ جانب التشبيه فقط و هم (أضعف الفرّق) 
الذين (لم يتعدوا حضرة الخيالء و ما عندهم علم بتجريد المعاني و لا بغوامض الأسرار..و هم واقفون 
في جميع أمورهم مع الخيال و في قلوبهم نور الإيمان و التصديق و عندهم جهل باللسان فحملوا الآمر 
على ظاهره و لم يردوا علمه إلى الله فيه فاعتقدوا نسبة ذلك النعت إلى الله مثل نسبته إلى نفوسهم). و 
هؤلاء أصحاب التجسيم و التشبيه. لكن السؤال: هل لما قام بها هؤلاء حقيقة ما؟ الجواب: نعم. و الحقيقة 
هي أولا أنهم وقفوا مع ظاهر ما وردت به أديانهم. و ثانيا أنهم أخذوا العلم من حضرة واقعية و هي 
حضرة الخيال و هي من الوجود. و ثالثا قال الشيخ و هو الآصل الأكبر في الباب (التجلي الإلهي في 
أعيان الممكنات أعطى هذه النعوت فلا شاهد و لا مشهودب إلا الله). أي أن كون أعيان الممكنات و هي 
التي بها يكون التشبيه و التخيّل. هي ذاتها مجلى للأسماء الإلهية» فإن ذلك يجوز أن يُتسب ما للممكن 
إلى الحقّ تعالى من وجه. إذ “فأينما تولوا فثمٌ وجه الله”. فالحقيقة أوسع مما يتوهّم العوام و الجهّال. 
فحتى الذين انحصروا في حضرة الخيال و التجسيد في باب الإلهيات» فإن لهم وجه من الحقّ إن كان 
في قلبهم نور الإيمان و التصديقء و إن كانوا أضعف الفرق و الجهل كثير فيهم. فلاحظ كيفية وجود 
درجات من العلم بالحق تعالى و حقيقة الوجود و شؤونه» و نفس ما تقرر هنا ينطبق على جميع العقائد 
و الإيمانيات و الكونيات و العمليات التي جاءت بها الشرائع. فللشرائع (ألسنة) لا لسان واحد»ء “بلسان 
قومه ليبيّن لهم”. و قد تتعدد الآلسنة بحسب ظروف القوم الذين نزل فيهم الآمر» و شؤونهم و أحوالهم و 
بيئتهم و ما أشبه. و لو تأملنا في كل قضية؛ مثل قضية نفي الآخرة بعد الموت» فإن الغافل يظن أن لا 
وجه لذلك في الحقيقة بل له وجه, نعم يكون خطأً ذلك المعتقد من حيث أنه جعل ذلك الوجه من الكعبة هو 
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الكعبة كلّهاء هذا خطأ لا شك في ذلكء لكنه من حيثية أخرى يُعتّبر مصيباً لأنه قال بوجه صحيح بشرط 
أن يكون عالما بذلك الوجه و الأصل الذي يسنده عند ذلك ينفعه إيمانه في الآخرة و إلا فالثه أعلم بعباده. 
و على هذا القياس كل ما ورد في المذاهب العتيقة و الآصول العريقة. الحاصل أن (السنة الشرائع 
دلائل التجليات) فاختلاف التجليات الإلهية هو الذي أدى إلى تعدد و تنوّع الشرائع شرقا و غربا. و إن 
كان العلم بالله يحتمل-كما ورد في مواضع أخرى من الفتوحات و غيره- أن يقول العارف “لم آر شيتا” 
أو قال “لم أر غيره” و ما بين ذلك من أقوالء فإنه حتى الإلحاد له وجه في الحقيقة لمن عقلء و هذا لا 
يتعلق طبعا بهؤّلاء الملاحدة من أهل الغفلة العظيمة و الجهل الكبيرء إلا أن ذلك الوجه من الحقيقة التي 
للإلحاد هي التي أذنت و سمحت بوجود ملاحدة الغفلة و الكفر في كل زمان. الحقيقة هي سبب وجود 
نفاة الحقيقة. هذه هي الخلاصة. “خلق السموات و الأرض بالحق”. فبالحق خْلِق في السموات و الأرض 
الذين يقولون عن السموات و الأرض أنها خُلِقَت عبثاء فتأمل. و لذلك قال الشيخ أن ليس أي شخص 
يستطيع أن يقرأ و يفهم ما تقوله الشرائع. قال الشيخ (لكن عالمنا يعرف بأي لسان تكلم الشرع؛ و لمن 
خاطبء و بمن خاطبء و بما خاطب,ء و لمن ترجع الآفعال؛ و إلى من تنسب الأقوال و من المتقلب في 
الآحوال). لاحظ قوله (لكن عالمنا يعرف» العالم» و ليس أي عالم, بل عالم الطريقة الخاصّة؛ هذا هو الذي 
يعرف حقائق الوجوه التي وردت بها الشرائع. و لاحظ القيود التي ذكرها بعد ذلك في الأسئلة, فإن هذه 
القيود و مراتب أهلها و أنواعها هي التي جعلت الشرائع تتعدد و تعددها على التحقيق تكامل في ضمن 
سياقها و في ضمن السياق العام الذي هو “الدين عند الله”. كمال أمّتنا القرءانية هي أنه ظهرت فيها 
كل تلك الوجوه. سواء في العلميات أو العمليات» حتى قيل في العمليات(بصياغتنا): كل اجتهاد للفقهاء 
المسلمين هو وراثة لنبي من الأثبياء الماضين. فضلا عن العلميات و الأحوال الذاتية التي كانوا عليهاء 
كما شرحه الشيخ في فصوص الحكم مثلا. 

فإذن الآديان على التحقيق لا نقول تتكامل فيما بينها لآن كل دين هو صياغة كاملة بدرجات مختلفة 
للحقيقة الوجودية علما و عملاء و فيها ما يكفي الأمة التي نزلت فيها. بل نقول أن الآديان عموما بينها 
مشتركات و متشابهات و اتفاقات أكثر و أكبر و أهمٌّ من اختلافاتهاء و ما بينها من اختلافات ستجد في 
بعض مذاهب كل دين ما يوافق ما أخذ به الدين في نمطه العام و ما ظهر منه في الآرضء فتجد عادة 
أن الحنبلي في الإسلام - و هو هامشي في العلميات -يرى في التجسيم بما يشبه ما يقول به اليهودي 
عموماً في نمطه العام. و على هذا القياس في التفاصيل و الدقائق أيضاً. حتى في جواز جماع الزوجة 
لمجرّد التمتع. لكن الأدقٌّ أن نقول بأن المذاهب في ضمن الدين الواحد تتكامل فيما بينهاء أو قد يوجد 
مذهب يجمع حقائق و مراتب تفرّقت في مذاهب أخرى من نفس الدينء فيكون هذا المذهب هو الأكمل, 
كمثل من يجمع بين التنزيه و التشبيه في الإسلام أي كالسادة الصوفية» فإنهم يكونون آكمل من الذي 
يأخذ بالتشبيه فقط كالحنبلي عادة و حسب الشائعء أو من يأخذ بالتنزيه فقط كالمعتزلي. و على هذا 
القياس. هذه نتيجة. 

تقيئة كانية سبق أن نقدها ووددتا] حسان الاحتمالات الكمي في مكل هدة القضايا الكيفيةو 
الوجودية. فلا ١‏ من ٠١٠‏ و لا يحزنون» هذا هراء لا وزن له في مثل هذه الأبواب من المعرفة. لكن هوس 
القوم بالعلموية الحداثية الكمّية الاختزالية جعلهم يغرقون في الهراء حتى النخاع. 

ثالثة: في الدين الواحد ما يجمع بين المذاهب أكثر بكثير جدا جِذًا مما يفرق بينها. فقد توجد فرقة 
تُسمّى باسم خاصٌ فقط لأنها قالت بقول معيّن في فرع مسألة من مسائل باب من أبواب العلميات و 
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الاعتقادات. لكنها فيما سوى ذلك من علميات و عمليات قد تجدها مطابقة لفرقة أخرى. ثم قد تكون 
الفرقة مختلفة في باب العلميات لكنها متّفقة مع من تختلف معهم في العلميات لكن في باب العمليات, 
نكاذ:العتالي في العقاكه قدامكوق كنافجى في السراقع: لكق الشافدي حفسة قن يكون استعري في 
العقاكد::و«الزيدي في باب الإمافة من العقاتن قد يكو3 معتزلي في ياب الالهيات من العقاكد» وهكذا.ى 
في الإسلام نجد أبرز أمثلة على مثل هذه الحقيقة التكاملية و التداخل العظيم بين المذاهب. على عكس 
ما يصور أبناء آل فرعون الذي يريدون أن يُظهروا للناس و كأن الاختلاف عندنا عظيم جذا و التباين لا 
خل لهو كل قرفةاقة لعفف أكقها لعن مظلفا: هذا كيدي دحل كدى غلى انتوق الطاموف: قفا نيالك لز 
عضنا في الباطنياة: :قل مكل 3لكافئ اليسؤغية مثلا يقال أن :في اليسوعية :4 الف مذفب: هذا “هراء. 
لأنيقه الا حضف مذافتل: ل كتكاو :العقدرة كلى ربت ١‏ الأعنقنا لاك :اها" لالكةاوفات قينا بين عله 
المذاهب فإنها جزئية جدًا و فيما سوى تلك الجزئيات يتفقون في كل شئ؛ فقد تفترق فرقة عن أخرى 
سين تفسيرت لكيفية تحَرّل حوس امشيح إلى التحيز في الافتحا رسيفاء و كلية واحدة أ كرفا وانهذا 
في هذا التفسير قد يجعل كل طرف فرقة خاصّة لها اسم و كنيسة و في أمريكا يكثر مثل هذا النوع من 
الاختلافات في الدقائق اللاهوتية. و تجد مثل ذلك بدرجة أو بأخرى في الملل جميعاً. مثال فعلي: لو 
طالعنا كتاب “القَرْق بين الفِرّق” للبغدادي رحمه الله (ملحوظة: لم يحتاج أن يكتب عن الجمع بين الفِرّق 
لآأن كل ما عدا هذه الفروق هى جامع بينهم, الأصل هو الجمع و لذلك كتب في الاستثناء. على عكس 
التفاسير السفيهة لهذا العنوان و الذي يرون أن صاحبه أراد أن يختلق الفروق اختلاقا و لشهوة فرعونية 
في نفسه حسب تصورهم المريض. بل لآن الآصل في المسلمين جميعا هو الاتفاق و الاجتماع: احتاج 
الناس إلى تبيين الفروق) سنرى أنه ذكر فرقة في المرجئة اسمها “الفسّانية” و قال أنهم أتباع رجل 
اسمه غسان المرجئ و أنهم يقولون بأن الإيمان يزيد و ينقصء و زعم غسان أن قوله كقول أبي حنيفة, 
لكن البغدادي رد بأن الفرق بين قول غسّان و قول أبي حنيفة هو أن أبا حنيفة يقول بأن الإيمان لا يزيد 
ولا ينقص. الآن الشئ الوحيد الذي يفصل غسّان عن أبي حنيفة و غيره في هذا الباب هو قوله بأن 
الإيمان يزيد و ينقص.ء و لنقل أنه أصاب أو أخطاً لا يهمء لكن ماذا عن بقية المسائل الإيمانية؟ غسان 
مثله مثل البقية الذي اعتبرناه مختلفا عنهم في مسألة الزيادة هذه. فقط لأنه قال قولا في مسألة زيادة 
الإيمان جعلوه فرقة بحياله و سمّوها باسمه. فياتي الغافل و يظنّ أن الغسّانية كانوا أمّة مستقلّة من 
جميع الجهاتء أو أنها تختلف في أكثر أو معظم الأمور عن غيرها. و ليس كذلك كما هو واضح. ثم إذا 
نظرنا فني:مسالة الاختلاق في الإيمان هل يزيد آم لآ؟ ستجد أن الجواب هو كلاهما! و ستجد لئقرأنا 
أدلة كل فرقة أنهم يستدلون عادة بشئ يختلف عن استدلال الفرقة الأخرىء: بمعنى أن كل فرقة نظرت 
من وجه صحيح و بأدلّة صحيحة إجمالا أو تفصيلا إلى حدّ كبير جدًاء لكنها لم تعتبر ما قالته الأخرى 
فقالت قولا جزئيا و اعتبرته كليا و هنا الخطاً. فمثلا في المسألة محل الكلام: الإيمان جوهره هو الإقرار 
بآن الله موجود مثلا. هذا الإقرار واحد في معناه. إما آن الله موجود و إما غير موجود. لكن هل الإيمان 
بالله بمعنى زيادة معرفته و زيادة شهود آياته و زيادة التقرّب إليه و حصول تجلَّي إلهي جديد إذ لا 
يتكزى التجِلّي الإلبي على العبد:هل كل ذلك'يؤيد آم لاو الجواب القرءاذي حتما يزيد. فالإيمان من 
وجه ثابت و من وجه متغير. فقالت فرقة بوجه الثبات» و فرقة بوجه التغير. و الفرقة الكاملة تقول بالاثنين 
من وجهين. هذه إشارة مجملة للجواب عن المسألة فقط لتقريب ما نقصده. فإذن ما سرده البغدادي من 
فرق قد تصل إلى ٠٠١‏ فرقة هو في الواقع لو دققنا سنجد أنهم أناس يتفقون في كل شئ إلا شئ 
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واحد أو بضعة أشياءء الآصل فيها التكامل و الاستثناء أن تكون من المتباينات التي لا وجه للجمع بينها 
إلا بصعوية و غموض و غوص عميق و أحيانا قليلة لا نكاد نرى إمكانية الجمع إلا كما نرى النملة 
السوداء على الصخرة الصمّاء في الليلة الليلاء. ثم لو نظرنا في اختلاف المسلمين في قضية إمكانية 
زيادة الإيمان من عدمه. ثم نظرنا في ما أجاب به اليسوعيون و اليهود و الهندوس عن هذه القضية, 
سنجد عادة نفس الاختلاف و عادة لنفس الأسباب و التبريرات في تلك الآمم أيضاء سواء كان في 
المذهب السائد أو المذاهب المغمورة و المنقرضة. كل ديانة فيها كل المذاهب الممكنة. هذه هي القاعدة. 

ثم يقول الملحد بأنه مثلنا يكفر بكل الآلهة و يزيد علينا بإله واحد فقطء فنقول له: إذن الفرق بيننا و بينك 
هو إثباتنا لإله و نفيك لأصل الإله, واحد أو عشرة لا يهم. مثال؛ إذا تم اتهامي بعشرة جرائم قتل؛ و 
اتهامك بعشرة جرائم قتل. فسقطت عذّي تسعة و ثبتت واحدة؛ و سقطت عنك العشرة كلها. فهذا لا يعني 
أن الفرق بيني و بينك صغير و هيّن. بل رأسي سيّقطع و رأسك سيرفع. و ما أعظمه من فرق! 

ثم يقول الملحد: ما أدراك أن إلهك هو الحق و أن آلهة الأديان الأخرى باطلة؟ فنقول له: أقل جواب هو أن 
إثبات جميع الأديان ماضيا و حاضرا لفكرة الإله. دليل على صحّة الفكرة إجمالا و أنه ثمّة إله في 
الوجوب. فهذا يقين مطلق مبني على مشترك إنساني عظيم. حتى الملحد يقرر بآن فكرة الإله إجمالا مهمة 
و مريحة للنفس الإنسانية بل بعضهم يرى أنها ضرورية حتى لو كانت باطلة. فإذن يقيني و علمي يأتي 
من اتفاق جميع الناس مع شتى اختلافاتهم الزمانية و المكانية و العرقية و الفكرية و الغائّية و كل 
اختلاف آخرء و مع كل تلك الاختلافات اثّفق كل هؤلاء على صحّة فكرة الإله و الغيب و الماوراء و 
الربوبية. كاتّفاق الناس كلّهم على وجود الطعام, مع اختلافهم فيما سوى ذلك. فأنا أقنٌ بوجود ما 
اجتمعت عليه عقول الناس و قلوبهم» و أنت تنفي ذلك مع شرذمة من أشباهكء فمن أحقّ بالأمن الفكري 
إن كنتم تعقلون. 

ثم يقول الملحد: احتمالية صدق دينك و مذهبك ضئيلة جدًا . نقول: احتمالية صدق الدين و المذهب من 
حيث هو دين هي شبه مطلقة كما مرٌ. لكن التفاصيل يريد عليها ما تقدم من ملاحظات فلا نعيدها. 
فأخذي بالدين هو أخذ بأصل عظيم.ء و تركك للدين هو تركك لهذا الآصلء فالأآمر بالعكس تماما مما 
زخرفته, فإن احتمالية و نسبة أن يكون إلحادك العام هو الصدق و الصحيح ضئيلة جذاء فلم لا تترك 
ذلك و تآتي إلى حيّز الآديان فإن نسبة نجاحك حينها أكبر بكثير جدا. “و ماذا عليهم لو ءامنوا بالله و 
اليوم الآخر و أنفقوا”. و الحمد لله رب العالمين. 
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( نشر الكفر بالإسلام بين العامة و العوام) 


من ظرق الملتهدة فى هذا الزمانفني إضَادل الفا" إرسنال الشنيهات والشكوك في :رسائل قصيرة 
بالجوالات. و يذكرون فيها أحيانا إحالات على مراجع دينية يُفترض أن تُثبت مطلبهم. و حيث أن معظم 
الناس لن يرجعوا لتلك المراجع للتأكدء فإما أن لا يكون المعنى المذكور في المرجع(و هذا نادر) و إما أن 
يكون المرجع قد فصل الأقوال تفصيلا ليس كالذي نقله الملحد و الكافر أو يكون قد اعتمد قولًا وذكر 
أحد الأقوال من باب حصر ما قيل و يكون ضعيفا جدا بل مردودا أو له تفسير خاصٌ لم ينقله المرجع و 
يشرحه ( و هو الغالب و الشائع). و مع الوقت. شبهة تلو شبهة؛ سخرية تلو سخرية؛ فإذا بالشك ينزرع 
في قلوب المسلمينء فيبداً الكفر باطنيا ثم يآتي الإلحاد كلّياً أو النفاق على أقل تقدير. 


و من الأمثلة الجيّدة على هذا المعنى ما عرضته علي صاحبتي. و حاصله ما يلي: 

نقل الملحد صفحة كاملة فيها أن تفسير قوله تعالى “من شرٌ غاسق إذا وقب” يعني: من شرٌ قضيب إذا 
انتصب. و لم يعلّق في الصفحة المذكورة بشئ غير نقل هذا التفسيرء ثم تعداد المراجع من تفاسير و 
متضمنة فقط في نقل المعنى موثقا بمراجعه. و المفترض أن يقول القارئ: ما هذا الكتاب الذي يستعيذ 
من شرٌ القضيب إذا انتصب ! آهذا كلام الله. هكذا هو المفروض. فلما عرضت علي الصفحة تعجّبت 
أني قرأته و لا أجد معناه في السورة الذي قراتها اكد من موك تسن ادي فأوّلما عله كد 
ل ا لكا اعت كدر لأراجع المراجع التي ذكرها 0 هد ما 
ار لصت م اساسا و ا ل اا ا ا 
لعمل تلك المراجعة و المقارنة. فضلا عن أن المنشور قد انتشر عبر رسائل الجوالات: و هي رسالة من بين 
رسائل كثيرة يطالعها معظم الناس بلا تدبر و لا تفكرء و أي تدبر إن كان الشخص ينظر في ألف شئّ 
في اليوم و بسرعة هائلة. فيطالعها و يمرٌ عليها مرور غير الكرام. لكن تفضل الله من علينا بذلك فرجعت 
إلى المراجع اللازمة فصّدِمتء و ما كان ينبغي لن أن أصدم مع علمي بسفاهة القوم و تحريفهم الشائع. 
و سأنقل لكم ما فعلته و ما وجدته. 


ألا حيث أن الكلمة محل البحث قرءانية» فرجعت إلى التفاسير. و التفسير على نوعين, تفسير بالنقل و 
تفطبين ,لعفل علي نلك الاهت راح الحكل يقن السورى الكسيهاءة و :الائية و,الناحمية رونا اليه و اللفقل 
أي باللغة و التحليل و المقارنة و التأويل و المناسبة و الرمزية و ما أشبه. و آهم كتب التفسير بالنقل هو 
الدرٌ المنثور لجلال الدين السيوطي. و من أهمّ كتب التفسير بالعقل هو مفاتيح الغيب لفخر الدين 
الرازي. و كلاهما جامع و مفصل و الرازي من عادته أن يذكر الآقوال حتى الضعيف منها. و حيث أن 
الكلمة محل البحث عربية» فرجعت إلى المعاجم. و أهمّ المعاجم الأوّلية و الجامعة هو القاموس المحيط. و 
هو أحد المراجع التي ذكرها الكافر في منشوره. و قلت أني سأنطلق من هناء ثم إن وجدت بغيتي و إلا 
سآذهب إلى بقية المراجع التي وردت بالمنشور. 
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أما الدرٌ المنثور فورذت فيه في ذيل الآية الكريمة تسع :زوايات::عخ النبي صلى الله عليه وستلم روايتان: 
عن ابن عباس روايتان» و الخمسة الباقية بعد ذلك عن ابن زيد و عطية و ابن شهاب و مجاهد. و هذه 
هي نخلوضية النتيحة: :و لاارواية واخدة ذكرت تفسَير “قضتب إذا انقتصب". ولا:واحدة: و كل الووايات 
تدور حول أمور سماوية. و بين يديك التفصيل باختصار. 

إذا وقب هو القمرء و في الأخرى أنه النجم ى هو الثريا. 

أما ابن عبامن فقد قال في زواية آثه:(الليل:إذا أقيل) :ؤافئ الأكوئ أن (العاسق الظلمة واالوقي:شذة 
سواده إذا دخل في كل شئ)»؛ و استشهد على المعنى الآخير ببيتين من الشعر العربي الأصيل. 

وقوعها و ترتفع عند طلوعا). 

أمنا غطية فقال (الليل إذا ذهب 

أمنا آنن تيان فقال (الفاشق شقوط الذزنا» و القاسة إذا وق السون [ذا عرية ا 

آنا سحافد فقال:(اللل ذا دك 

إذن الآقوال كلها تدور حول آمور ليلية و أشياء تظهر في الليل. و تفصيلا بدون تكرار هي: القمرء 
الشتهى اذااعوية الفحد:الثرها ورسقوطها وكرنها لزمةيها :تك الأسقاء والطوافين فى رضي 
الكللمة عفوها: اللنزى ذا داكلى إذا :عور الخللبةتعموها وشدة السواد إذا:دخل في كل قدة: 

هذا ما في الدرّ المنثور و هى الجامع الأعظم لروايات التفسير كما يعلم كل دارس خبير. 


أما مفاتيح الغيب للرازي فعلى عادته ذكر الأقوال ثم شرحها و عرّف قوّتهاء و هذه هي الأقوال التي 
ذكرها بدون ذكر تفصيل أدلّته لها و تعليقه عليها: 
في معنى الغاسق؛ الليل إذا عظم ظلامه. البارد. السائل. 
في معنى الوقوب؛ الدخول في شئ آخر بحيث يغيب عن العين. 
هذا هنا كتغلق :نا للعة: 
أما ما يتعلق بالتفسير فهذه أقوال المفسّرين و هي خمسة: 
-١‏ الليل إذا دخل. ( و شرح فكرة الاستعاذة منه بأمرين: خروج المجرمين فيه. خروج الأرواح الموذية 
فيه.). 
؟-القمر. (و شرح ذلك بثلاثة أمور: باللغة و حسب خصائص القمر. و برواية عن النبي صلى الله عليه و 
سلم و هي المذكورة في الذرٌ المنثور. و برأيه المتعق بعلاقة القمر بالسحر و التمريض و عزز رأيه بكون 
السورة تازلة حسب المشهور عند آهل السئة بستحن النبي صلى الله علية:ى سلم.). 
؟- الثريا إذا سقطت. (ذكر رأي ابن زيد. و فسره بخصائص سقوط الثريا و غيابه عن الأعين). 
ل السو من التعناك (تقلهعن كشاقف الزمخشوف: :فال عن هذا الزاع “أضيعق الوحن". لاحطظ أنه 
نقله مع كونه أضعف الوجوه. فلم ينقل الرازي القوي و المشهور من الوجوه فقط فتأمل.) 
ه- الشمس إذا غابت. (و شرح ذلك بخصائص الشمس في حركتها و غيابها و علاقتها بالمعنى اللغوي). 
إذن باستثناء رأي الزمخشري و الذي قال الزمخشري نفسه “يجوز أن يُراد” حسب نقل الرازي» و هي 
صيغة تدلٌ على الرأي و الاحتمال الضعيفء فإن بقية الأقوال الأربعة هي عين الأقوال المنقولة عن 
السلف في الدرٌ المنثور. كلّها أمور سماوية. و لم ينقل فيها شيئًا لا عن قضيب و لا عن انتصابه. 
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أما لو نظرنا في معجم القاموس المحيطء مادة (غسق) رقم 11١1‏ فسنرى التالي و أنقله كاملًا حتى 
ترى شيئًا من التحريف الإلحادي و طرقه 

(الغسق مُحرّكة: ظلمة أو الليل» وَ شئ من قماش الطعام كالزوان و نحوه. 

و غسقت عينه كضرب و سمع غسوقا و غسقانا محركة: أظلمت أو دمعت. 

ف الدوخ ينانا سنال منةتناء مدن 

و السماء تغسق غسقا و غسقانا: أرشت. و اللبن: انصب من الضرع. 

و الئل قفيقا» كرك و مما ناو اعد افك لامك 

والغسقان محركة: الانصباب. 

العاف القدوا أو اللال اذابهات الشقق “زم قر شابنة ذا ونع” ا الليل! ذا نكل او الكرنا اذا 
سقطت لكثرة الطواعين و الأسقام عند سقوطها. ابن عبّاس و جماعة: من شرّ الذكر إذا قام. 

و الاغساق: الإظلام. 

فالعفاق كسكاب شاك" النانكة القن 

و أغسق: دخل في الغسق. و المؤذن: آخَّر المغرب إلى غسق الليل) انتهى. 

أقول: نلاحظ ثلاثة أمور: 

الأول أن كل ما ذكره القاموس هو نفس ما ورد في الدرٌ المنثور و الرازيء. باستثناء قوله (ابن عباس و 
جماعة: من شرٌ الذكر إذا قام). و كله يدور حول الليل و آمور سماوية. 

الخاذي أن راي الفيوورايذاي في تفشينآية “من :شد عاسق إذا وقت” أقصد الراي :الذي ذكره كتسيين 
للقية و ألحقه بالآيّة مباشرة و بعد كلمة (أي التفسيرية هى نفس ما ورد في الدرٌ المنثور و مفاتيح الغيب 
عن السلف: وهو قوله ( و من شد غاسق إذا وقب: أي الليل إذا دخل أو الثريا إذا سقطت لكثرة 
الطواعين و الأسقام عن سقوطها). لكن الكافر الذي نقل عن القاموس للفيروزآبادي لم ينقل كل ذلك» و 
لم ينقل القول المعتمد عنده, و لم ينقل مجمل الكلام حول المادّة. كل ما فعله هو أنه نقل شيئًا ذكره 
الفيروزآبادي عن ابن عبّاس و جماعة مبهمة. فحتّى لو قلنا أن هذا القول له قيمة-و له قيمة كما سنرى 
إؤشاء الله بف قليلو لكن ليس نحي ومن الملهد- فإن اللفة تحتل الكثير :و ليس كل معدي ابحتبلته 
الكلمة هو معنى مقيول في تفسير الكلمة. و إلا فنا لو قال لنا شخص “ساذهب إلى الْمغْتِسَل” فيجوز 
لنا أن :نفهم مته آنه:سيدفب إلى “موضع غسل الميّك” لأن كلمة مغتسل تختمل ذلك في اللغة. لكن اللفة 
تنا تكتمل] ن العمل روفي الاعنة ا ل عدوا و لاستعميو كتنل االتقددرا لقال اتهديد لسن ا 
يعتمد فقط على الاحتمالات اللفوية بل السياق و مقاصد المتكلمين لها اعتبار أيضاً بل هي العمدة. بل 
حتى كلمة “اغتسل” تدلٌ على الاغتسال بالماء أي النظافة: و تحتمل العَرّق و هو من الأمور المخرجة عن 
النظافة. و الأمثلة لاا حصر لها و في لسان العرب من ذلك الشيئ الكثير..و من عادة الملاحدة أنهم 
يآخذون ما يشتهون و ينقضون كل مبادئ الفهم و التفسير إن كان في الشئ ما يشتهونه. بل حتى لو 
لم يكن فيه و توهموا أنه فيه. 

الخالك :فى أن ابن عاتن الذي ثقل القاموين:حتة تفسشين الفاسق بالذكر: ازلا'قى:ثيس حنه فى المضادن 
المعتيزة و:تالأسانيل تفشيران انخران مها الطلمة والليل:تنينها'في القاموسن الذي هنو ليس كتاب 
حديك لم يذكن اللصدر ولا السند» وفي شرح القاموين للزبيدي :قال عن تفشيره بالذكر أنه “غريي” في 
البداية ثم ختم كلامه عنه بوصفه ب” القول الغريب المحكي عن ابن عبّاس فتأمل”. و ذكر الزبيدي عن 
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بعض العلماء و المفسّرين تفسيره بذلك؛ لكنه لم يذكر وجه هذا التفسير و لا ذكر مصدر نقله عن ابن 
عبّاس. مع إشارته لما ثبت عن ابن عبّاس من أقوال أخرى. فأقل ما يقال إذن: هو شئ “محكي” عن ابن 
عباس و لم يثبت ثبوتا كثبوت القولين الآخرين عنه. 

كل ذلك تم التغاضي عنه؛ و كأن ابن عبّاس صار حجة مطلقة عند هذا الملحدء و ليس كل ابن عباس و 
لكن فقط قول من ثلاثة أقوال مروية و محكية عن ابن عبّاس و القول الغريب منها و الشاذ عن بقية 
الآقوال المنقولة عن نبي الإسلام و صاحب القرءآن ذاته هو المقبول و المعتبر و الذي يتم نشره و تعميمه 
بين الناس» و الذي لا يوجد شاهد مباشر عليه من القرءآن ذاته. هذا هو مدى العلم و الإنصاف الذي 
ينبح الملاحدة ليل نهار من أجلهما. 


النتيجة الأوّلية: التفسير المعتبر المنقول عن النبي صلى الله عليه و سلم و عن ابن عبّاس نفسه و عن بقية 
التابعين و اللغوين و المفسّرين هو تفسير الفاسق بالليل و النجم و ما أشبه من سماويات و علاقتها 
بالأرضيات. بالتالي؛ أقلّما يقال أن تفسين الآية بالقضيب إذا اتتضب فو قول إما مرفقوض :إن ما 
يحتاج إلى تأويل خاص. لكن من يرفضه لكونه (1) لا دليل عليه من القرءآن. (ب)لا دليل عليه من الحديث 
الشريف. (")مخالف لما روي عن ابن عباس نفسه و ثبت عنه في المصادر المعتبرة. (؟) لا شاهد عليه 
هخ اللعة ذاتيا فياشرة: لا.يكون هذا الرافمن قد بجاء كينا إذاى لا اذى بشي تكو: 


و إذ قد بيّنا ذلك و تبيّن مدى جهل و عدم إنصاف الملحد صاحب المنشور. فنقول: قد أظهر الله تعالى لنا 
يها للحكاية الغريبة عن ابن عبّاس و غيره من العلماء بعد ذلك. و قبل فهمه يحتاج الأمر إلى مقدّمة: 
عق القرية خصوصاً واف الففل الانساقي الأصيل عونا يهوز التمين تعن لبن باك مصاديفةى 
يجوز نسبة كلية المبداً للمصداق النسبي و الجزئى مع عدم كذب الكلام. مثال ذلك» أنشد كعب بن زهير 
في بردته: 
كل اذخ أفقئ نرقلا لك برا قفظه جور 18 الها عدياء حصيول 
لا يشك من يقرا هذا الكلام من أهل البيان أنه صحيح و معناه مطابق للواقع. لكننا لو دققنا في الكلية 
التي رسمها بغير مبداً الكلام عن المصداق و كأنه المبداً ذاته. سنجد أنه مخالف للواقع. فالشاعر يقول 
“كل ابن أنثى..يوما على آلة حدباء محمول” و المقصود بنحو مجرّد هو قوله تعالى “كل نفس ذائقة 
الموث”. الموت.هو المعنى المجردء لكن الشاعر عبّر عنه ب “على آلة حدباء محمول". و الكلية هي الكلية: 
لكن الفرق أن قول الشاعر إن أخذناه بغير المبداً المذكور لا يكون صحيحاء لآن ليس كل إنسان سيّحمل 
على آلة حدباء التي تحمل عليها الجنائز عند العرب» بل بعض الناس ستأكله السباع و بعضهم سيغرق 
في البحر و بعضهم سيحترق و تتحوّل جِثّته إلى رماد و غير ذلك من احتمالات في الموت و مصاديق 
منتعددة لتحالة الجيم بيغد"الوت: فالشاعز تسب للمظهر الجزثي ما'فى دقيق التحقيق ينيقي أنالا 
يش [لااللميدا الكلي. وسرٌ ذلك وجود علاقة وجودية و تماهي بين المظاهر و الظاهرء بين الصور و 
الحددن و كداامدذا أ عظيم في النفس الإنسانية و الروح الرمزي الذي للإنسان “البدائي ”كما شرح ذلك 
الشيخ عيسى-فريثجوف شوون شرحاً بديعاً في كلامه عن الهنوب الحمر و طريقتهم في التفكير بل 
الإكياق الأعسيل :و سناحي: لفقل الكقيق عنونا .وهو أيضا سبب كل الشعائر و فيه تفسير الرمزيات 
التي في الأديان كلها. و لا نريد أن ندخل في الآمر أكثر من ذلكء؛ لكن تأمل هذا المبداً جذا + كنامة 
كلام العرب و طريقتهم هو آمر شائعء و القرءآن “بلسان عربي مبين”. و كلام العرب الذين منهم ابن 
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عباس و الذي هو أيضا من المتعمّقين الضليعين في شعر العرب» أيضا قد يسير على نفس الوتيرة أو 
يستعمل هذه الطريقة. انتهت المقدمة. 


حسناً. ما علاقة هذا بالقول المحكي عن ابن عبّاس في تفسير الغاسق إذا وقت بقضيب إذا انتصب؟ 
الجواب: أما من وجه اللغة و مجازها و علاقتها النسبية و التناسبية» فإن الذكر يمكن أن يُسمّى غاسقاً 
من وجهين؛ الآؤل أنه يصير كالغاسق حين يدخل في فرج المرأة المظلم» فيكون كالغاسق إذا وقب أي 
وداركي قد حر كنا مدر ذئ عدي ردي ويفل لمحو مقافي إن الدكو ايسدق عدي كلك امن 
حيث أنه أبرز الأعضاء المادّية و حامل أقوى الشهوات الحسّية: و عالم المادّة من وجه هو عالم غفلة و 
ظلمات و سبب للجهالات» فتكون تسمية الذكر بالغاسق من باب تسمية الشئ بسببه أو أبرز أمثلته» و 
هو أمر شائع في كلام الإنسان و العرب خصوصاً. فإذن: “غاسق إذا وقب” تحتمل من وجه و بناء على 
أعكنا راك مفيدة؟ ن تقول فكي :“الدذكزا] ذا اتخصب» والقيون السسايفة: 

أما من وجه العقل و العرفان و التفسير الباطني لكلام العلماء أهل التأويل و الفقه في الدين الذين منهم 
اببق:عياس: فإن القضييإذا اتخصب يدل على :شبزة الشهؤة: و هذا معلوةز متغلوة أنهيا ى على 
مسنتوى العالم أن اشقداد شهوة الرجل هذو هذا تؤدي إلى امور كثرة التي :من برها الاغتصتاب.و 
العنف و الحرام أشكال كثيرة مباشرة و غير مباشرة من الأذى أحياناً. و معلوم أنه إذا قام القضيب نام 
نُبّ اللبيب» هذه قاعدة عامّة و الاستثناء فيها يكاد ينحصر في كمّل الأنبياء و الأولياء و هم كالشعرة 
البيضاء في ظهر الثور الأسود. و تصير بالتالي الشهوة غالبة للفكرة: أي الطبع يغلب العقلء و المادة 
بظلمتها تغطي الروح بنورانيتهاء هذا هو المبدا المجرّد الكلي الذي وردت الاستفاذة منه: وضرب ابن 
عبّاس مثلا لهذا المبداً بأحد مصاديقه و أحد أبرز مصاديقه في عالّم الناس و هو القضيب إذا انتصب, 
كما أن الشاعر ابن زهير ضرب مثلا لكلية مبداً الموت بأحد أبرز مصاديقه في عالم العرب و هو الحمل 
علائ آلة هديا وقنت التكدازة. فكو الاشتفانة نو النققبين ١31‏ اقتصي فى بتكا دة حفيفتها 
الاأننتغانة ماش الششهؤة إذا عليت الفكرة:و ليل المادة إذا دخل في القلبةى كل المضاكن تولك عند 
ذلك كما لا يخفى. فتكثر الأمراض النفسية و الطواعين الأممية و القومية: و يُخلّق المجرمون و اللصوص 
و قطاع الطرق بشتّى صورهم., و تنتشر الأرواح الخبيثة و شياطين الإنس في الناس بل و شياطين 
الجن يجدون من يناسبهم فيوحون لهم زخرف القول غروراء و أشياء لا تُحصى من الشرور تنبع من مبداً 
غلبة الشهوة للفكرة. 

إن كان للحكاية عن ابن عبّاس قيمة؛ فهي هذا التفسير الذي ذكرته لك. و إلا فاضرب به عرض الجدار و 
مااغليك من سبيل: 

و عندي أن الحكاية عن ابن عبّاس صحيحة المعنى لما مرّ. و ظهور النور في الكلمة حجّة للكلمة بل هو 
الحجّة لصّحة الكلمة» فإن العقل روح النقلء و بدونه النقل جثّة و وحل. 


الحاصل من كل ما تقدّم: تأمل جيّداً فيما ينقله الملاحدة و غير علماء المسلمين عن القرءآن و الطريقة و 
الشريعة. الغالب أنه باطلء و الصحيح منه في الظاهر الغالب تفسيرهم له باطلء و ما يفسرونه بشئ 
من الصحخة الغالب فيه أنه مختَرّل و سياق تفسيرهم باطل. خذ القرءآن عن أهل الله و أعرض عمّن 
تولى. و الحمد لله رب العالمين. 


(إلحاديات) 


فال للد إن نوست للهزون: و المشاكل لأسن عئة و الاسماسة ها بابشو فلينح كدلانة وله 
يحدث أن وقعت مشاكل و حروب بسبب الساينس. فالساينس أفضل من الدين و آولى بالاتباع. 


أقول: الساينس أي العلم الغربي الحديث-رؤية و منهجاً و ثمارا نظرية و تطبيقية تكنولوجية» قد أنشأً 
حروباً و مشاكلا لا نظير لها في كل التاريخ البشري المعروف بل لو أردنا المبالغة المبررة قليلا لقلنا أن 
بشاكل العلم الحديث سواء في مستوى الرؤية الوجودية أو المنهج الكشفي أو النتائج التطبيقية بالأخص 
له مصائب ترجح بمصائب كل أديان العالم و لو كان بعضها لبعض ظهيرا-بل و بلا مبالغة لى دققنا 
يصدق هذا القول. و بما أنك ركرّت على المشاكل المادية أقصد السياسية و الاجتماعية و الإنسانية, 
فسأقتصر على ثلاثة أمثلة مجملة» ثم سأردٌ عليك برجال مذهبك الإلحادي لنرى مدى قيمة هذه المقالة 
التي ترددونها كثيراً في الغرب و الشرق. 

المثال الأوّل؛ الحروب. بسبب التكنولوجيا الغربية» فإن ضحايا حرب واحدة فقط؛ و أقصد ما يُعرف 
بالحرب العالمية و نقصد هنا الأولى و الثانية إذ كأنهما حربا واحدة من وجه لاتصال أسبابهما ببعض, 
فق :هيها :هد لشن الأوروينة النها بلة خدوه الافة مليوة إنساق ففرها ..مانة فليو كل م فتاه 
التتار في مئات السنين و من الصين إلى عين جالوت لا يبلغ العشرين مليونا على الأكثر و مع المبالغة, و 
قتل التتار كان رحيما مقارنة بمقاتل التكنولوجيا النووية و الصاروخية. و ما لو عددنا ما حدث بعد ذلك 
و يحدث إلى اليوم من حروب علمانية دنيوية أنشأها الغرب الملحد عملياً بل و نظرياً إلى حد شبه مطلق 
خصوصا في باب الحكومات و السياساتء فإن القتال الديني من أيام قابيل و هابيل لا يفي بالاقتراب 
من جزء منهء لا في كثر الكمّية و لا في قبح الكيفية. وحتى الحروب الكاثوليكية-البروتستانتية التي 
استمرّت لمدّة مائة سنة في أوروبا في القرن الخامس عشرء و هي الحرب التي يكثر من ذكرها كل 
متثاقف متشدّق متعلمن حين يتكلم عن “الحروب الدينية” و “شرور الدين”, فإن هذه الحرب كلها ء و على 
أكثر التقديرات المبالفة ى التخمينية حصدت حياة 6؟ مليون إنسان: أيضاً أقلّ من الحرب العا مية التي 
لم تستمرٌ إلا لبضعة سنين. هذا لى سلمنا أن الحرب الكاثوليكية-البروتستانتية كانت دينية بحتة أو أن 
الدين هو أصلها الأصيل. الأوربيون تذابحوا بالمسيحية و بالعلمانية» قبل عصر “التنوير” و بعد عصر 
“التنوير”, و حين تركوا المسيحية عملياً كانت مذابحهم أشرس و أقبح و حصدت أنفساً أكثر. فلتكقوا عن 
مضغ جيفة مقالة الحروب الدينية إذن. 

المثال الثاني؛ حوادث السيارات. لنقترب أكثر من الحياة العامّة اليومية» و لشئ لا علاقة أصلية له 
بالقرارات السياسية و شؤونهاء و لننظر في إنتاج تكنلوجي غربي بامتياز و هو السيارات الحديدية. 
على مستوي الغالمتقرييا'يوجه بدو ابلليون قنيل يسيب كوادت الظرفات: :و السياراحامنها تقرنياً 
النصفء أي نصف مليون إنسان سنويا يُقتل بسبب تكنلوجيا السيارات و هي أحد أهم أسباب مقتل 
القينات تبعت عير ا شينة حنيب منظية الصبحة الغالمية: امااهدن الذكة مصايون دفاهاة معدي 
بسيب حوادث السيارات فما بين 5.-5٠١‏ مليون إنسان. هذا بخصوص التكلفة الإنسانية. ما التكلفة 
المالية» فحدوب 7 من الإنتاج المحلّي يذهب سدى بسبب هذه الحوادث و شؤونها بالنسبة لأكثر الدول, 
و هذه مبالغ طائلة. أما التكلفة النفسية و العاطفية و الأذى العائلي و الاجتماعي بسبب ذلك و أحيانا 
حتى السياسي (قضية الأميرة ديانا الانجليزية مثلا) فلا يقيسه إلا العالم بالنفوس تعالى. مرّة أخرى, 
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لو جمعنا كل الذين قَتِلوا في كل فتن السنة و الشيعة؛ و كل الكاثوليك و البروتستانت» و كل مجازر 
اليهود للحصول على فلسطين حسب كتبهم في الماضي و حسب حاضرهم: فإن عدد من يُقتلون بسبب 
تكنلوجيا السيارات فقط في الخمسين سنة الماضية كفيل بأن يربو على كل ذلك بأضعاف مُضاعفة 
أخيفافا. 

المثال الثالث؛ التلوّث البيئى. و هذه هي المشكلة الأبرز عالمياً اليوم. و بعد أن كانت محل سخرية و تكذيب 
قبل نحو خمسين سنة (كما يحكي سيّد حسين نصر-مد الله في عمره- عن تجربته مع هذه القضية حين 
ألقى المحاضرات عن جذورها المعرفية في كلية شيكاغو في 1177م و التي تحوّلت إلى كتاب الإنسان و 
الطبيعة): فإن الإجماع شبه العالمي اليوم (باستثناء الآطياف اليمينية اليسوعية المتطرّقة في أمريكا و 
ركتسهم الأشيقر' البله) فد اننتقد على الاعتزاف يهده المخصيية العالمية التي ها هي إلااثمرة مخ شتهزة 
زقّوم الحداثة الغربية و تكنلوجيتها التي إثمها أكبر من نفعها في معظم الأحيان و ما فيها من خير غالبا 
ما يكون مُستغنى عنه أو يمكن الاستغناء عنه بغير ضرر كبير على الإنسانية و مقاماتها الجوهرية). 
لأوّل مرّة في التاريخ البشري كله نسمع عبارات جادّة على المستوى المادّي تقول “قد اخترقت طبقة الكذا 
في السماء و أشعة الشمس ستوّدي إلى ذويان الثلوج و غرق أجزاء من العالم أو احتراق كذا أو موت 
كذا ا واتقراقن كذا أو دمار الأرمن !2 أماعن الطلرك فى المدن من دخان المساكوورها أشمة مث 
إفرازات السيارات و الأدوات و النفايات الكيماوية التي تُلقى في البحار و الأثهار» و غير ذلك مما لا 
يُحصى من سلبيات طريقة الصناعة الحداثية “العلمية”, فضلا عن الآثار الإنسانية المباشرة كالنفسية و 
العقلية و العاطفية و البدنية» كل ذلك- و الذي يفتخر الكثير من الملاحدة مِن غبائهم به- و الذي هو بلا 
شك لا علاقة له بالدين العتيق لا الهندوسي و لا اليهودي و لا الإسلامي و لا الاسترالي الأوبوريجيني و 
لياق هذ] كلدي لذ غيرة يل مو إخناج حواذي سعرف لا توحد حصي ذينية آذك و أودف بهزاة 
الطلبية ذاقها فشاة عن الحروا تانق .و السبن فنا بعثل هنذا الأنناج الرافه الذي يفتكن :به اماقهدة و 
يعقدون آمالهم عليه. 

هذا فيما يخصّ الأمثلة, و هي غيض من فيضء و إشارة ليست للاحاطة بل للإنارة. لكنْ لأقرّب لك 
المطلب و نقطع تلك المقالة كليا من باب جواب النقض لا الحلء و الدفع لا الرفع» أي حتى يسكت الملحد و 
يكف عن أن ينعق بما بأصله و فصله لم يتحققء سأقتبس و أَتَّرِجِم فقرتين من كتابينء لاثنين من 
الملاحدة؛ 

أما الأوّل فهو ريتشارد دوكنز و هو في عالّم الإلحاد أشهر من أن يُعرف و يُقال أنه أشهر ملحد في 
الأرض اليوم ( ويا للخزي)» و ذلك من كتابه الذي ألفه خصيصاً لبيان حقيقة نظرية التطوّر و إجابة على 
الشبهات المثارة حولهاء و اسم الكتاب “أعظم عَرْض على الأرض: برهان التطوّر”. فالرجل يدخل بقوّة و 
نيّته واضحة, فلنر ما الذي كتبه في هذا الكتاب حتى نضرب فكرتين بحَجّر واحد أو أكثر من فكرتين إن 
شاء الله. 

أما الآخر فهو رَيَان كراغن. و هو حاصل على الدكتوراه في علم الاجتماع؛ و مؤلف لسبعة كتب و أكثر 
من أربعين مقالة يدور معظمها حول الإلحاد و محاربة الدين» و هو عضو في الكثير من الهيئات العلمية 
و الإلحادية في أمريكا و حصل على جائزتين للتميّز في البحث و الدراسة العلمية من كلية تامبا. 
باختصار الرجل مطلع و ملحد راسخ؛ و من قرائتي له فيه إنصاف و موضوعية جيّدة ستتبيّن إن شاء 
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اهن لالاتفنا ب لذلق تله كةو امه وو ووه ككا ى له اشينة ريق ارا وو “قلت كقلي الوسو عش 
خطوات سهلة. أدوات للنشطاء العلمانيين”. 
فتعالوا ننظر. 


١-دوكنر.‏ صفحة 2٠٠١‏ من طبعة بنتام :2٠٠05‏ نقل دوكنز حوارا أجراه مع امرأة يقول هو أنها متعصبة 
دينيا و هو يلمح بل يصرّح بأنها لا تفهم و تتعصب بسبب دينها. و حين قالت له المرأة أنها ترفض فكرة 
الداروينية بسيب أن هذه الفكرة من حيث فلسفتها و تاريخها قد أت إلى نشوءٍ أفكار - و هذه كلماتها- 
(مُدمّرة للجنس البشري). الآن ما المفترض أن يقوله دوكنز و هو الدارويني الخالص حين تتهم محاورته 
فكرته الحبيبة بأنها فكرة قد توّدي إلى عقائد و مذاهب مدمرة للجنس البشري؟ أليس المفترض إن كان 
كلامها باطلا أن يرده و يقول “هذا كذبء هذا غير صحيح.ء من أين جئت بهذا الكلام» هذا علم و عقل و 
ليس كالآديان التي توّدي إلى مذاهب و عقائد مدمرة للجنس البشري” أليس كذلك؟ حسناء فتعالوا نرى 
رد دوكنز الوارد في السطر 7- و حتى تكون الحجّة أظهر سأنقل نصّه الانجليزي ثم أترجمه و الترجمة 
لي: 


أ0 616011055م215 10 00 أأمامم 05 105130 ,2م10 0000 3 ع5 11 1 موانامنلا أنام روع/7) 
1 110 ناملا !! ملاالهء1 ]01م لعذناواطم لإأؤنامعللط وعع6 عنلقط لاأعاطنلا ,منذام ا /قايحنا 
65 1361ة01نا0© 10 02ط1]أ05م 3 ذأ 56 6 ناملا طعطا ,لماؤأام تضقنا 0م55 ع0نا 
.5192601101ع0طناةام عامط 


الترجمة: 

(بلى: لكن أليست فكرة جيدة (من الآأفضل). بدلا من التنبيه (التركيز) على الفهوم الخاطئة للداروينية» و 
التي تم استغلالها سياسياً بشناعة, إنْ حاولتي فهم الداروينية» عندها ستكونين في موقع (يمكنك) من 
رد هذه الفهوم المغلوطة الفظيعة). 

أقول: 

مِن أحسن ما قاله هذا الملحد هو هذه العبارة. و قد أقرٌ فيها بما يكفي لرد كل الهذيان الذي ما زال 
يصبه في أسماع الناس عخ الدين غموماً لسئوات. و كما ذكرنا من قبلء فاخ في هذه الاقتياسات أكثن 
من فائدة نريد اجتنائها إن شاء الله و بعضها لا يتعلق مباشرة بموضوع مقالتنا و مع ذلك سنذكره 
لاحقا لكون شجرته قد نمت في هذه المقالة. فلنبداً بالإقرار المهم. 

أ- اعترف الملحد دوكنز بأن الداروينية و هي فكرة علمية بل “الفكرة العلمية” على ما يبدو في أذهان كل 
الملحدين تقريباً و “رجال العلم” في هذا الزمان الحداثيء, اعترف بأن هذه الداروينية هي كما قالت المرأة 
قد سيبت و نشاً بسبيها مذاهب و عقائد 

(مُدمّرة للجنس البشري- 

120 031اناط عط 10 عل/اأأعلالأو0]) 

و إقراره جاء بأحسن صيغ الإقرار في كل اللغاتء أي أنه قال (نعم) أو (بلى) بعد ذكر التهمة آو الفكرة. 
ثم ما ورد بعد ذلك من عباراته يزيد بل يشرح فكرة المرأة و يقررها و يؤكدها و يرسّخها كما هو واضح. 
ب- من الأوصاف التي ذكرها الملحد دوكنز لوصف الداروينية كما ظهرت على أيدي بعض الناسء: هي 
(استغلالها سياسيا بشناعة) و شناعة هي كلمة (لإاقلا١11060)‏ و التي تعني أيضاً: مخيفء بشع: 
قبيح, شائنء» شنيع» فظيع. الآن دوكنز يظهر آنه يزعم أن الداروينية “في ذاتها” جميلة و حسنة و رائعة, 
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لكن “سوء فهمها” و “سوء استغلالها سياسيا” هو الذي جعلها تظهر بمظهر الشناعة و الشين و الفظاعة 
و القبح و البشاعة. هذه دعواه هو و سنتكلم عليها بعد قليل إن شاء الله. و الادعاء بأن تلك الفهوم 
للارويفية “"فاظفة "بو ان فهو دوكتن و تطييفه لهاتهو “الصيهي” مو كفظ من التفضي: ."انيدي" ين 
قبل فلك صاحي “اتفتاع فكرق» .ميد 8 التبييية ف الفيم تشري في كرشن عند الح الااحن 
تكون النسبية مضرّة بإلحاده و هرائه. الذي يهمّنا هو إقرار دوكنز بأن الداروينية احتملت ظهورا 
سياسيا شنيعا و شائنا. و هذا إقرار بأن العلم الحداثي أيضاً يمكن استغلاله سياسيا بآقبح الصور. 
تالفحل 

#نوضنف انكو لوكت للذا زوتكتشىيهها تكد م كان هلي" الأفكان العلمنة السوافنة فعانيةا فى مو مده 
الأفكار الحداثية بواسطة مثال من أمثلتها بل أبرز أمثلتها و هي الداروينية فلا تغفل عن العام يسيب 
الخاص- هو قول دوكنز إتلك الفهوم المغلوطة الفظيعة) التي ختم بها الفقرة. و كلمة (الفظيعة) هي كلمة 
(701115016) و التي تعني أيضاً :رهيبء فظيع: مروع, مرعبء مفزع, كريه. الكلمات التي استعملها 
دوكنز في الانجليزية: و هو انجليزي و يعرف لغته جِيّداً :هي كلمات حتئ في مستوى الثقافة العامة 
فضلا عن المعاني المعجمية لها وقع قوي في النفس و مقززء و لا تُستعمل إلا في الأشياء الشائنة حقا. 
فمرّة أخرىء مفهوم علمي و نظرية موضوعية و مع ذلك يمكن أن تُفهم بنحو كزيه و مفزع و مرعب و 
مروع و رهيب و فظيع. و تكون لها تلك الآثار في الحياة السياسية و الاجتماعية الإنسانية. 

هذا فيما يتعلق بنقض و دفع إشكال الملحد على الدين: فهذا هو علمه المحبوب له انظر كيف يمكن أن 
يُفهّم نظريا و يُطبّق عمليا في حياة الناس: فيكون من حيث فلسفته العامة (مُدمّرا للجنس البشري)» و 
من حيث فهمه (فظيعا)» و من حيث تطبيقه (شنيعا). و الآ. لنذكر بعض الآجوبة على مقالات إلحادية 
أخرى يُمكن استفادتها من هذه الفقرة. على عجالة. 

أولا القول الإلحادي الشائع بأن الدين له مذاهب مختلفة في فهمه و تتناقض فيما بينهاء بينما العلم 
الحداثي شئ واحد و موضوعي. جوابه: ها هو دوكنز يقرٌ بأن للداروينية أكثر من مذهب في فهمهاء من 
طرف الجمال و الروعة و “أعظم عرض على الأرض””؛ و من طرف آخر “بشعءكريه؛. فظيع؛ مدمر للجنس 
البشري”. و إن لم يكن هذا هو التناقض فلا أدري إذن ما هو. فضلا عن ردود أخرى على هذه ال مقالة 
الغبية بكل معايير الكلمة؛ لآن كل من درس رؤى و مناهج هؤلاء المفكرين الغربيين» ككارل بوبر و غيره: 
سيرى أن القوم يختلفون في كل دليل؛ و في كل تفسيرء و في كل شى. 

ثانيا الفكرة اليائسة السوداوية التي تقول بآن المذاهب السيئة و التي يمكن استغلالها سياسيا بطريقة 
شنيعة لا يمكن إصلاحها إلا بتدميرها. آيضا جوابها في كلام دوكنز: الداروينية تم استغلالها ببشاعة 
متناهية في القبح إنسانيا و مع ذلك ينصح داروين محاورته-بل يرجوها على نمط المسوقين للبضائع- 
بأن تكون شريكة في إصلاح الداروينية و الرد على أصحاب الفهوم السيئة و المغلوطة لها بالرغم من 
اعترافه بأنه تم استغلالها سياسيا بطريقة شائنة. 

ثالثاً القول بأنه لا يوجد فهم صحيح و آخر خاطئ في الأمور الفكرية و أن ادعاء الحقيقة مشاع بين 
الفكرية» يكولون دلكترن! على" انهاء تضنا عن الذيق مأته يمخلك التخفيفة ي المنقعة انقنا تحواحة عض هذا 
الملحد الانجليزي البارد: ها هو يدعي بأن فهمه هو الصحيح.: و أن نظريته هي الأنفع للبشرية: و أن كل 
فهم يخالفه حتى لو كان فهما مِن قِبَل دارويني مثله بل و متعصّب للداروينية لدرجة استغلالها و لو على 
حساب الخضن اللشوع: فيو حتده فيه مفلوظ] و خاطنا و كيهان كاذنا و استفلاة شاكع لدوقند 
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فقرة أخرى أوضح من التي نتكلّم عليهاء و هي حاشيته في صفحة ؟1. الحاشية كلها مهمة. و فيها 
يتحدث عن الفرق بين فهم و استعمال هتلر و حزبه للداروينية» و هي المسماة ب “الداروينية 
الاجتماعية”. و بين “الفهم الصحيح” للداروينية و الذي يملك زمامه دوكنز و من يرضى عنه دوكنز فقط. 
فبعد أن رد على الهتلريين» و حتى رد على العنوان الفرعي لكتاب داروين و الذي يوحي بالمعنى الذي 
فب إلى المظريا بكم ها انينه تجار سكيية و ملي الكالي (الفيم اللقاوط للصرا ع للبقاء عدب 
الداروينية...هو لسوء الحظ لا يقتصر على العنصرية الهتلرية. بل إنه يظهر مرارا و تكرارا في العرض 
المنادج هين الناضع للذاروينيا:« و مدى م قبل بعش الببرلوفين التخصصين الذي من الممترضن إن 
يعلموا ما هو خير من ذلك (أي لا يغلطوا مثل هذا الغلط)). تأمل في هذه العبارة جيّدا . لا يكفي أنه أقر 
بأن الداروينية هي أساس المذهب الهتلري و عنصريته. و لا يكفي أنه أقرٌ بأن هذا التفسير “المغلوط” 
حسب رأيه يعيد الظهور إلى السطح إلى يومنا هذاء فهب أنه زعم و قبلنا زعمه بأنه لم يكن في آلمانيا و 
عند هتلر مَن فهم الداروينية» و هب أننا قبلنا زعمه بأن الذين يُظهرون هذه التفاسير المغلوطة و إلى 
اليوم هم من السذج و البسطاءء حسناء سلّمنا و تنزلناء لكن مع ذلك لا يريد هذا البارد حتى أن يعترف 
و يحترم قيمة رأي من يقرٌ بنفسه و يخط بقلمه أنهم من “علماء البيولوجيا المتخصصين” ! يعني 
باختصار: متخصص أو غير متخصص في البيولوجياء إن لم يكن رأيك هو رأيي فأنت غبي أو “يفترض 
أن تكون على غير ما أنت عليه”. ثم إذا جاء عالم دين و رد على ظهور بعض النابتة و الشباب الطائش 
الذي أخذ دينا ما و أنشاً جماعة مجرمة لا تُقارب حتى من بعيد ما تسببت به الهتلرية؛ و قال العالم بآن 
هؤلاء الشباب لا سذج و بسطاء و لا يفهمونء رد الملاحدة “لكن دينكم يحتمل ذلك فهو الملام”. و إذا 
خرج حتى بعض “العلماء الدينيين المتخصيين” و قال ببعض الآقوال الشاذة و الغريبة و المرفوضة» و 
رفض قولهمء قال الملحد “لكن فلان عالم من علماء الدين فقيمة رأيه مثل قيمة أي عالم آخر”. لكن إذا 
وصلت النوبة إلى الداروينية أو آي فكرة “علمية” أخرىء فإن الصدق لا ينجيكء و لا التخصص,ء و لا أي 
شئ آخر غير أن تقبل ما يقوله الملحد الغبي و المتعصّب البارد الشقي. هذا هو الإنصاف عند القوم مع 
أشباههم و إخوانهم؛ فكيف تتوقع أن يكون إنصافهم مع غيرهم و مع خصومهم. 

رابعا الزعم بأن الآفكار العلمية أو النظرية يمكن أن تنفصل عن السياسة و الاجتماع: يقولون ذلك من 
أجل أن يفضلؤا بين الديق و الدولة تحبنب العبازة الشائعة: أيضنا رد ذلكدما ورك في فقرة صن ىو 
حاشية ص”1. رجل تكلم عن نشوء الإنسان بيولوجياء و تحدّث عن الطبيعة و آليات عملهاء و مع ذلك تم 
“سوء استغلال” عقيدته و فكرته هذه في السياسة الهتلرية بعد نحو قرن من كتابته لكتابه؛ و لا يزال 
“سوء عرض السذح” ' لنظريته مستمراً (لنتنزّل قليلا مع هذا الغافل). بكل بساطة: لا يمكن فصل الفكر 
عن السياسة. تكلم عن الله عن الآخرة؛ عن الطبيعة» عن القرود» تكلم عن ما شئت من أفكار و تصورات 
عن الوجودبء كل ذلك يمكن أن ينعكس بل و سينعكس على السياسة و الاجتماغع. بحسن استعمال أو 
سوء استغلال» هذه قضية أخرى. المهم أنه سينعكس و يتجلى بنحو أو بآخر. 

و الفوائد كثيرة فتأملها بنفسك و استنبطهاء و هكذا حين تقراً في كلام الملاحدة دقق جِيّدا وافهم 
كلامهم حتى تستخرج الجواب الكافي لدفعهم بل و لدحضهم., و من تجربتي لم أجد خيرا من الرد على 
الملاحدة في كثير من الآحيان من الملاحدة أنفسهم. غفلوا عن الله فجعلهم يغفلون حتى عن أفكارهم و 
تصريحاتهم و مقتضيات و لوازم تعليقاتهم. “نسوا الله فأنساهم أنفسهم”. 
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١-كراغن.‏ في ص ! س" يرد على أنصار الساينس الغلاة في نظره فيقول التالي و ننقل النص 
الانجليزي ثم نترجمه: 
لا/51331 .آأننأة عالأتمط لإالهع؟ 500 لإآأأؤناز 10 560لا معه5 2150 25هط عم6رعم1ن5 أنا8) 
م611 طأنا50 .ع20ع )501 وذاذنا 0ع !أأ5لاز 5هللا 519165 ل0غع]أأملا عطأا مأ عصوه461 آه 
لاأعلطانلا بأضعممعل/امم و5عمأطعونء عط| .5أ5الأضعاء5 لإط ل0عمماع/اع0 5قللا لأعط هم 
لةاع3١‏ 320 ,أقولالاع5 ,اع20ع0 01 ذ5صس|االص 01 صملكوذذاقع51 0م100 عط©أا ما لع ]اناوع» 
!0 117/6 3م586 .ع0ئعم |5601 وزاذنا لعع!!آلأ5ناز 25للا (5/عطأ0 لإمقط لعصق) 5ع مطامط 
5 لاط امعمماع/اع0 لإالهطأو01 5قنلا 315نالا 7001105 0] لإمونعطا ممأعاع/60001 
را ]لأمعاء5 و5ألقع١|‏ عطا عط ل0عع60052510 35لا مملأ5أصضعءه أونالاعه معانلا 
عط] .”0عغ<” وواعط 01 لعع70 ذا مضق لومطءمصط3 35 5211055أض003 أوءأو0املاءلاوم 
05 لطا “اع15ع01مأ 1٠5١‏ "لاع5” 2 050056 م15 5أمع31م م100 10 أنمأآء لعنالااضمه 
1160أذناز لإاع3:0! 2150 15 (معلالطء وصتأمع05م0مممم مه 5عألعواناة وطلأاناوع؛ عط 0مة) 
30 تطاعلم 631100-101ناأ235 050150نا0!اناة 198600 20عم1065/لا عط | .عمدرعم 501 ودأذنا 
5 لأعلطالئا رعمرعأ50 لإالاأصضعه-طأمععأع ام ولأذنا 0ع1!1أذناز لااعونة١!‏ 45/لا-صعمامنلنا 
ما كث .(”موط0 0 (مأة عطة .و.ع) 5أعزاعط ذ5ناماونذاع؟ ممق أنانائاناه لإ 0ع91/زأممم 
5 0ع131أمعل0ع 0 لإا 2306 وواع6 5تضمآع علق ماعطا وتعأممطكء 5لطا ولتاأكنلنا 
5015م 35 15ع06031102 عاالأمعأ50 (طا عالامعا ر5ناطط عبلهط لإعط1 .6.) 
ناوعا ,لع/اعاعع:-اأعنثا ما طعفوعد5ع؟ أأعطا عاذ ]اطلام عنلقط صق رذع أأ5اع/اأمنا 
مأ ال4ع5ألهوع! 56 201 لانامطا5ة 22111306 اع531076-5 1131 عنا0 3 10 (215أنا0[ز 12 أأأمع501 
أ0 وصاع6-ااعنةا عطا مملأأ5عنن مأما 5الهه ”عمعمعلوة” أعطا ع5باق560 519165 ل0م]أصلنا عا 
10 طأت0! مئنا .»ع5 5206 عط أ0 ع3 5أصمع هم عطأ عتعطنلا معصمط مأ معذلت مععواتطه 
ع3 لاعطةآ ,5عالا85 5762 51860310 عط الت لاط أناط ”5أ5تامعاء5“” ذ5أموطاط لاعناة أاله6 

(.1515أمع501 
(لكن الساينس أيضا قد استعمل في تبرير بعض الأمور الفظيعة جدًا. استعباد الأفارقة في الولايات 
المتحدة يُرر بالساينس. الفصل العنصري في جنوب أفريقيا طوّره أهل الساينس. حركة تحسين النسلء 
و التي أدّت إلى التعقيم (من العُقم أي الخصي) الجبري للملايين من الأقليات الجنسية و النكاحية و 
العرقية (و الكثير غيرهم): تم تبريرها باستعمال الساينس. العلاج الإصلاحي آو التحويلي لغير 
المستقيمي النكاح تم تطويره مِن قبل أهل السيانس حين كان التوجه النكاحي يُعتبر من قبل المؤوسسات 
القيادية في الساينس و السيكولوجي كشئ غير عادي و بحاجة إلى “الإصلاح”. الجهود المستمرة من 
أجل إجبار الوالدين لاختيار “جنس” للأشخاص مزدوجي الجنس (و التدخلات الجراحية الناتجة عنها 
للأطفال غير الطائعين) هي أيضا إلى حد كبير مُبررَة بالساينس. الحرج الشائع حول الاستمناء-للرجال 
فاالتساتكان :الى سن كدر مدو ااخراشظة مما نفيق لفون االخاهع مشر الذي كات تكد بامتقانرات 
ثقافنة وتدينية (آي “#خطيئة ونا 3") :فى الوقة الذخ أكتي فيه.هذ] الفصل؛ توحد حوود: تيل عق قبل 
بعض أهل الساينس المؤهلون (أي عندهم منصب دكتوراه في أقسام علمية في جامعات معتبرة» و قد 
نشروا أبحاثهم في مجلات علمية شرعية ذات قبول جيّد) للبرهنة على أن الزواج المثلي يجب أن لا تتم 
شرعنته في الولايات المتحدة لآن “علمهم” (الساينس الخاص بهم) يُسائل (يشكك) مدى صحة الأطفال 
(المعنوية) الذي يتربّون في هذه البيوت حيث الوالدين من نفس الجنس. إني لأكره (أشمئز) حين أدعو 
مثل هؤلاء المتعصبين “علماء”, لكن بكل المعايير المعتبرة (المعتمدة الشائّعة). هم أهل ساينس). انتهى. 
أقول: 
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الجملة الافتتاحية كافية في إثبات المطلب. (الساينس تم استعماله لتبرير بعض الأمور البشعة جدًا). 
أما الأمثلة التي ضربها بعد ذلك فهي غيض من فيض. و لن نكرر الأمثلة و نعلق عليها إذ ما ذكره 
واضح. لكن ما نريد أن ننبه عليه هو التالي: 

-١‏ استعباد الملايين. خصي الملايين. إكراه الآطفال على عمليات جراحية؛ إن كان مثل ذلك يمكن تبريره 
يالنما نقد فلا انوك :ما الذي لا يمك قرورة بالسايفن. 

؟- مرّة أخرى, لاحظ أن هذا الملحد و على القاعدة كيف لمح بل صرّح بكراهيته و اشمتزازه من تسمية 
رجال يحملون الدكتوراه في علمه الحبيب»: رجال لهم مناصب مرموقة في جامعات مرموقة و لهم أبحاث 
معتبرة في مجلات معتبرة» يعني أنهم بالضرورة قضوا الشطر الآعظم من حياتهم في دراسة و ممارسة 
هذا الساينسء لكن بمجرّد أن اختلفوا معه في قضية واحدة من بين قضايا كثيرة لا يحصيها إلا الله» و 
هي قضية مدى سلامة نفسية الأطفال الذين يتربون في بيوت ما فيها أب و أم كوالدين-على النمط 
الطبيعي- صار هذا الملحد الخبيث يشمئز من حتى تسميتهم “علماء”, و نسي لهم كل جهدهم و فضلهم 
و كل سابقتهم و أبحاثهم و مناصبهم و عمرهم, و سمّاهم تسمية في الثقافة العامة لا تعني فقط 
متعصّب بل هو المتعصّب المقيت و صاحب التصرّفات الشاذة الوقحة 81001“. أفليس هو أحق 
بالتسمية إذن بهذه الكلمة القبيحة. فلاحظ أن رجل الساينس الذي يختلف معهم في نفس الساينس لا 
يعتبرون قوله و يرفضونه و يقولون أنه لا يفهم بل أسواً من ذلك يريدون التبرؤ منه بالكلية. ثم إذا عمل 
أهل الملل نفس الشئ مع عالم في ملتهم قالوا “لكنه منكم و ملّتكم تحتمل مثل هذا القول الشنيع”. كيف 
نجيب على مثل هذا الكيل بمكيالين؟ الجواب “ويل للمطففين”. 

7 قو الللحذ :هنا بأآن كبازَ المؤسيسات'العلمية الحداقية يل السايتكى المنتمي لقزن كامل أي فى فترة 
زمنية معينة» بل حتى دكاترة و كبار رجال الساينس:ء كل هؤلاء يمكن أن يخطئوا و يضلوا ى يمارسوا و 
ينفذوا أمور هي في واقعها عندهم جرم و خطأً و تعصّب و انحراف و بقية العناوين السيئة, كما مرّ في 
الاقتباس» ثم في ص ٠س1و"‏ يقول (الساينس في كثير من الأحيان يخطئ. من حسن الحظ؛ يمكنه 
أن يصحح نفسه و هو كثيرا ما يفعل ذلك) يا لحظكم التعيس! إن كان كل هؤلاء يخطئون و كثيرا و 
غالباء و يمكن أن يقضي الإنسان عمره في اتباع فكرة سيتبين لاحقا أنها خاطئة؛ بل و يكون قد 
استعبد من استعبد و خصى من خصى و قتل من قتل و قهر من قهر باسم هذه الفكرة “العلمية”, ثم 
بعد ذلك بقرن أو آقل أو آكثر يرجع الناس إلى “الصواب” (الذي يحتمل أن يكون هو بدوره خطاً !). و 
ذلك له نحة :للك عاض نه تقول “أن أعسن بوالسامسى” أو “انا اعية الاين (كما يعن 
الملحد نفسه عن توجّهات كثير من الملاحدة و العلمانيين في تعاملهم مع الساينس). أقول: إن كان كل 
ذلك يجوز عندهم و لا تزال للساينس هيبته و قيمته و إمامته. فكيف بعد ذلك يحق لهم أن يتكلموا على 
أي شئ آخر بأنه يخطئ و لذلك يجب أن نتركه. كيف بقي احترام شئ مثل ذلك في قلوبهم. مثل هذا 
يجب في أحسن الآحوال أن يكون على هامش حياة الإنسانء لا في متنها. أمور كثيرة تتفرع عن 
إقرارات الملحد هذهء فليكن منك على بال. 

هذا كما قلنا غيض من فيض مما يمكن أن نقتبسه و نحلله و نفرع عليه مما يرد على دعوى الملحد 
بجواب الدفع و النقضء أما جواب الرفع و الحلٌ فله موضع آخر إن شاء الله. ملحوظة أخيرة: اعلم أن 
مقالة الملحد التي أجبنا عليها هنا هي عاصمة مملكتهم و أهمٌ أسلحتهمء فادرس جوابنا جِيّدا و افهم 
فكرته و إن وجدت إضافة عليه فأضفها و قو سلاحك فإن الدجاجلة في هذا الزمان كثر. و الحمد لله. 


النزاع بين هاشم و عبد شمس يرمز إلى النزاع بين آهل الله و الروح و أهل الحس. أما لفظة هاشم 
تشير أيضا إلى الاسم العبري للرب, ها تعني ال, شم تعني اسم, و هم يشيرون للرب بالاسم و فيه 
معنى السمو, و منه كان لقب أحد كبار العرفاء العبرانيين هو "بعل شم توف" أي صاحب الاسم العظيم 
أي العارف بالرب. و يشهد لهذا المعنى أي كون هاشم يدل على الاسم الإلهي ما ورد في تفسيره بل 
تمثيله حين قالوا أن هاشم جد النبي صلى الله عليه و سلم سمي بذلك لأنه كان “يهشم الثريد للناس في 
الحج ”و هاشم هو اسم فاعل من الهشم الذي شكس الشي: و كذلك هو الاسم الألمي فإنة فاعل إن 
هو الفاعل في الموجودات كلّهاء و الاسم الإلهي يمد الناس بالطعام أي بغذائهم الوجودي إيجادا و 
تكميلًا. و معنى كون هاشم في سلسلة أجداد النبي هو أن الاسم الإلهي هو مبداً الحقيقة المحمدية 
الفورية و لذلك :من بين كل اذاف القئ شت “بدي ماشه تهديذا ففامل أن" االشمين نوي مو قص: 
سليمان و سباً تشير إلى أهل المادة و المذهب الحسي, لكون الشمس هي أعظم موجود ظاهر في 
الحس فعبدوها و اتخذوها إلها مما يدل على آن الحس هو الموجود الوحيد عندهم فكان أعظم موجود في 
الحس هو أعظم موجودب عندهم على الإطلاق. بعبارة أخرى, النزاع بين هاشم و عبد شمس هو نزاع بين 
حزب الله و حزب الشيطان. و لذلك استمر الآمر حتى ظهر النبي صلى الله عليه و سلم و هو سيد حزب 
الله فكان رانين أخدانه مو رصح بن بكرت الأمرى التسى: قنع ذلك كان طون | حخام فلن هل 
السلام كان في قباله معاوية بن صخر الآموي الشمسي, و على هذا القياس حتى على مستوى 
الطاس, لكن العدرة هي والمدهن'الفكري لاني الالقاب فا اتفق :و كانت الالقان أيضا موافقة ىمكاسة 
للمذهب الفكري فقد تمت الرمزية من الوجهين. حتى لو لاحظت أسماء عدو النبي و علي تجد أن النبي 
اسمه محمد من الحمد و المحامد و الكمالات, و علي اسمه من العلو و التعالي و التنزيه, لكن صخر 
اسمه من الآأرضيات صخر و حجر و مادة و ثقل و كثافة, و كذلك معاوية اسمه جرو الكلب فهو كلب 
الدنيا الذي أخلد إلى الأآرض و اتبع هواه و ليس آي كلب بل كلب صغير ضعيف و جرو فهو ذل فوق ذل 
و العياذ بالله. فالنزاع إذن قضية روّى وجودية و مقامات معنوية في أصله. 

لكوك لذتيا دار الختاذظ :و الككافة والحادية فيها طافية: فق العلة فى ناذه الأشر تكوق لعند شمس: 
"فلا يغررك تقلب الذين كفروا في البلاد". بالإضافة لآن "أكثر الناس لا يعلمون". و بسبب ذلك قال النبي 
غنلى اشعلية ميلم "الجياد عاخن فى أفقى العنحقة القيانة" أو كينا قاليعل» الستلدم. و الجهاد.يكن 
مراتبه من الآكبر إلى الآصغر, حتى جهاد طلب العلم, و كل جهاد ماض إلى يوم القيامة لآن الجهاد هو 
غلنة العون للظلمات: و الدَنيا وان امامتها الظلمات ولاءناتسها التو إلا إفاهة من الفلي و لا حميلك 
هذه الإفاضة و ظهر النور على الظلمات, قال الشاعر: 


(أصبح الملك ثبات الآساس . بالبهاليل من بني العباس) 
(أصبح) لآن ما قبله كان ليلا, و الصباح من الإصباح و ظهور المصباح و غلبة النور. و هذا هو الزمان 
المعتوي: و العقلى ,التي لا يدالي تكفية الطبيعةى لكن بمالي با لحالة الناطمة للوحوة: أجافي نطرة 
هاشمية لا أموية. و مرجع ذلك أن الهاشمي ينظر إلى نفسه أولا و ينظر للوجود خارجه بنفسه, لكن 
الأنوى قطن إلى كا رحة و بحن جدنه السفلس: والذلك ذا حاء الثمار الطنيعى كال الأنوع "ايها" و 
إذاهاء الليل الطتععى كال "اسه" و لاابلهت إلى خين انق اعضار ان فمقلة كدي الع صل الله 
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عليه و سلم كان يقول "أصبحنا" إذا أصبح طبيعيا لكنه كان يقول بعدها "و آصبح الملك لله" دائما يوجد 
اعتبار ميتافيزيقي بعد الاعتبار الفيزيقي أو قبله-إن أردنا استعملنا لسان الفلسفة. الهاشمية محورية 
النفس, الآموية محورية البدن. 

(الملك) الملك هنا المقصود به أَوْلا التحكم في الأرض و السلطنة و الخلافة. و لا يمكن أن يغلب النور 
الظلمة في الأرض إلا بجيش و سلاح و قهر. لآن الأموي لا يفهم إلا هذا المنطق, "و لولا دفع الله الناس 
بعضهم ببعض لفسدت الآرض و لكن الله ذو فضل على العالمين". و ذلك لآن التغيير إما أن يكون 
باللسان و إما بالسنان, أي باللطف أو بالعنف. و التغيير باللسان لا يكون إلا لمن يرى العقل و اللذة 
الوجدانية هي مركز وجوده و أصل لذاته, و لا يكون ذلك لغير العلماء و العرفاء و أهل الله من الأولياء, و 
من الواضح أن بني عبد شمس و الحسيين من البشر لا علاقة لهم بهذا الآمر وهم لا يفهمون من الكلام 
و:الفكن ل انيما وسيلة لتحصبيل الدكنا' أي الروع عو المانة ل اماد آية الدوم «فتفون الأموية باللطف 
هى مفهوم متناقض مع ذاته و يضرب بعضه بعضا. لا يصلح مع الشمسيين إلا القهر. و من هنا سخف 
مفاهيم "نصيحة الطاغية" و ما أشبه, لو كان فيه عقل لما طغى, و من يستطيع أن يقف في الوجود أمام 
الله تعالى و هو ظالم و طاغية كيف يُعقل أن يكون فيه عقل يقبل النصيحة و يقدمها على المصلحة, هذا 
هراء يروجه من لا خلاق له أو من هم من عبيد الطغاة أنفسهم. فإن قلت: ما الفرق إذن بين الملك 
الهاشمي و الملك الشمسي. فالجواب: الملك الهاشمي أساسه روحاني و هو مع أهله رخفاني و مع 
أعدائه قهاري, لكن الملك الشمسي أساسه مادي و هو مع جمهور أتباعه فضلا عن أعداته قهاري. فلا 
يعاني في الملك الهاشمي إلا المجرم و المعتدي, أما في الملك الأموي فتعاني العامة و أكثر الخاصة. 
(ثابت الآساس) أساس الملك الثابت هو كون الملك قائما على علم و ميتافيزيقا و عقيدة دينية. لأن العلم 
لا يتغير. أما الملك غير الثابت الأساس فهو الذي يقوم على القهر المادي فقط, فإن القاهر من البشر 
اليوم غدا سيكون مقهورا, و التاريخ كله إلى يومنا يشهد لهذا المعنى. نقول العلم و لا نقول الفكرة, لآن 
الفكرة تنتج عن اجتهاد و ظن, و ما تأسس على الظن نقضه ظن آخر, و لذلك يقال مثلا في اجتهادات 
الفقهاء أنه يجوز أن يفتي اليوم برأي و غدا يتركه و يفتي بغيره بل و بنقيضه, و كذلك عالم الكلام في 
العقائد قد يقول اليوم برأي و غدا بغيره. العلم و الكشف هو الآساس الثابت للملك, و ذلك بأن يعلم 
الناس أن الملك هو ملك بالله, أي هو مظهر اسم الله "الملك" كما قال تعالى في داود "و آتاه الله الملك". و 
لا يكون ذلك إلا بالنسبة للأمة المؤمنة بالثه و العالمة به. فالملك بحر بالنسبة لأمة الكفر, لكن الملك شجرة 
طيبة بالنسبة للأمة المؤمنة العاقلة. فهذا هو الأساس الأوّل لثبات الملك. الأساس الثاني هو التمكين 
بالقوة و الجند. لآن الهوى يغلب العلم في الكثير من العلماء فضلا عن غيرهم, كما قال تعالى "و أضله 
الله على علم" و "ما اختلفوا إلا من بعد ما جاءهم العلم بغيا بينهم". فالبغي و الهوى يحجبان نور العلم. 
ولا يرى البغي إلا القتال "فقاتلوا التي تبغي حتى تفئ إلى أمر الله". "الزاني و الزانية فاجلدوا كل 
واحد منهما مائة جلدة و لا تأخذكما بهما رأفة في دين الله. الأساس الثالث إذلال أو تقييد أو إفناء 
الأعداء. و ذلك بحسب حال العدو. فمثلا إن كانوا ممن يذل الناس فيجب إذلالهم "إن الملوك إذا دخلوا 
قرية أفسدوها و جعلوا آعزة أهلها آذلة". و إن كانوا ممن فيه شيطنة و مكر فيجب تقييدهم "و آخرين 
مقرّنين في الأصفاد". و إن كانوا ممن قتل و سفك و لا يمكن أن يكف جرمه بحال و يتستى الفرصة 
لينقض على ال ملك و لو توسّل له بكل أنواع الكفر و النفاق و الغدر و الجرائم, كبني أمية, فحينها "تقتل 
المقاتلة" "فضرب الرقاب", و في هذا الصنف الأخير قال الشاعر هذه القصيدة. 
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(بالبهاليل) بداً الشاعر بتعريف خصائص ال لوك الذين بهم تشرق الآرض و يثبت أساس ال ملك, فإن الملك 
و كل حكومة و إدارة هي في الواقع منوطة بالإنسان, و استعمال كلمات مجردة مبهمة مثل "دولة" و 
"مملكة" و "حكومة" و "رئاسة" كل ذلك تعمية و تضليل أو مجاز خطير لأنه يخفي الجانب الواقعي 
العبلي ليد الألفاظ ونه التاسىو الإتساق: .و ميحاولة إيماه البشويحاة "السينات القرق شحضية" 
هي النمط الآصلح هو مجرد هذيان يقوله المغفلون و المتغافلون و يصدقه من هو أرسخ منهم في مذهب 
الل ذووكد دي ني ماك لاسكا من أده عرق تتخصدي هذا فنا مسن مستحدل وا حدما 
بعض المظاهر الفوق شخصية أو ما يبدو أنها كذلك التي يتذرع بها أهل الغفلة هي ثانويات و عرضيات, 
و الأساس دائما يكون شخصيا و شخصي جدا و لو من وراء حجاب. 

الدهلزل له كلذك مغانىة لسن الشامع لضنفاى الشين ,ى العنيكاك اللرع دو الأحمة لحتو رركل ذلك 
هق صفة للك الإلبي اننا لمعن الأول فالسنا دفي كرنه وسيل الإفاضة العلرى السك على الخاق, 
لأن السكارة تكدمة من الأعدى:لالافقرجى عذلك كلك مؤومتيلة الشهن:الالهى. سا التماسفية لضيفات 
الكوكبي كود طبر إجرنا د تكاملة ام انها اا سناء الفيقى ويعارها ‏ بالعواله الاريك الى فى 
الخير كما :قال كجالئ "بيده كلك" و "بيده ملكت "شم فال "بيدكةالخير": فالملك لايكون إلا من الطناء 
بالملك و الملكوت, بالظاهر و الباطن حقيقة و علاقتهما بالله تعالى. أما المعنى الثاني فهو مظهر الوعي و 
الأسشازة في الاسناق أي الضيحك: 'لآن الفحك هو الملكو و كلما اذاف خيطك الافسان العاله كلها دل 
على عظمةة و رفعة برو للك ورى أن الني سبلي اللد علية و دمل كان عقي ترس وكا نه شه وهابة: 
تصوير الأنبياء و الأولياء كمجموعة من العابسين المقيتين هو تصوير آهل الباطل و الملاعين, لآن ملوكهم 
الآأمويين الشمسيين لفقرهم و انعدام الحياة و قلتها فيهم, يكونوا في حالة مقيتة و ضيق صدر و لذلك 
يندر أن تجدهم يضحكون و يتبسّمون, و حتى أهل المعرفة الحسية من الكفار و المنافقين تجدهم كذلك, 
و هكذا كلما وجدت الإنسان أفقر كلما وجدته أقل قدرة على الضحك و تجد نفس هيئة وجهه مقيتة و 
متشائمة بل حتى لو كان ينظر فكريا لآهمية الضحك كما قرأت مقالة للملحد البريطاني كريستوفر 
هيتشنز في كتابه "لاا810103" الذي جمع فيه مقالاته, في إحدى هذه المقالات تكلم عن أهمية الضحك 
و النكت له شخصيا و للرجال عموما, لكن تكفي نظرة واحدة على وجهه بل و نظرة له و هو يضحك-حين 
يضحل- لترى أن وجهه يناقض فكرة الضحك و المرح في الحالتين, و قل مثل ذلك في هذا الصنف من 
الملاحدة الذهنيين و الحسيين. و ليس كل ضاحك فهو بهلول, البهلول هو الذي يضحك من قلبه, هي 
جاحكة يعون و حون ناطق العاله كما كدر فسن ظاهرة. إننا كينك :كماد وي حنمن بخان 
فى حل والشيحل د وهو الفيطك الذي ا"عيث القن" ولس كل شيك دمن السنعيي أن "الله 
يعنتك" لكن النه فى لني القدؤه فتايل- أقول :أن مكل :هذ | الخسكك مرج الأفوا هك لعن | لأهزة فيل إلخفاء 
الجثة بتراب القهقهة. أما المعنى الثالث فالجنون يكون من حيث أن روح الملك تسبح في بحار القدس و 
هو يتصرّف بناء على إلهامات إلهية لا حسابات فكرية اختزالية, فيكون كمن لا عقل له بالمعنى الشائئع 
العامي للعقل الذي هو الرآي و السراب و الحسبان و الظن و التخمين و القياس الفاسد في معظمه. و 
كذلك معنى الحمق و العته الذي يتضمنه اسم البهلول. فكل من تجاوز الذهن و قيوده يعتبر كالمجنون. و 
من وجه آخر لآن الملك الإلهي يعرف بأن الجنة مصيره و الخلوب حقيقة نفسه, فإنه لا يبالي بالدنيا كما 
يدالى مها السحافوو الخهلة فيط ينظين العنهدى الشريق فى فين قبي الماةه وها الكادضية 
اللملول هو التككيع الحيحاك :لزاه سكو فى عظلة خنكاك في تقبيه :راق في صه: 
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(من بني العباس) البهلول صفة ذاتية و يظهر كذلك لآحباته و آتباعه كما قال تعالى "محمد رسول الله و 
التمرويمي : قد اء كلس الكقا و برسناء مدهي" يكنا كيك الريكية تملك يإفاخية الع "رقنا يفك 
يلها "لواالرتسة التدبة كالكيدان لكان رسول اللتكتلى إلله على له لا نهد يمويف اله تسد ا 
روى ذلك آبو الدرداء جوابا على من قال له "إني أخشى أن يحمقك الناس" أي يقولون أنك بهلول فتامل, 
الرحمة الجسمانية بالزهد "ازهد فيما عند الناس يحبك الناس" "أنفق أنفق عليك" "كان أجود من الريح 
الروئلة؟: لكخ ملهو كذاة جم الأعداعن الحصي» الحران» كلاء مع الأعذاه مكوق البجد وا فيكم علظة "د 
"اعنواء.على الكفار" و "اهذة على الكافرين” نميه ذلك كله بانفاله الشاعى "بالبع الطل ,مق كي 
العباس". هم بهاليل لكنهم من بني العباس. البنوة أخذ صفة, و العباس هو الآسد من حيث عبوسه و 
تجهمه و تقطيبه و شراسته و شدته و لذلك أآيضا هو الأسد الذي تهرب منه الآأسود. هروب الأسود من 
العباس هو ما ذكره الله تعالى في قوله "أعدوا لهم ما استطعتم من قوة و من رباط الخيل ترهبون به 
عدو الله و عدوكم و آخرين لا تعلموهم". ذروة السّلام هو أن تُرهب عدوك حتى لا يتجراأ على محاربتك. 
فاك الإلوي مو البهلزلي العتاسدي. 


(طلبوا وتر هاشم فشفوها . بعد ميل من الزمان و ياسٍ) 

(طلبوا) بادروا, خططوا, اجتهدوا, جاهدوا. هكذا ينال الحزب الملك و يتمكن فيه. لا بالسلبية, و لا 
بالأقوال الشفهية فقط. 

(وتر هاشم) الملوك الإلهيون يطلبون (وتر هاشم) فما معنى ذلك؟ الوتر فيها ثلاثة معاني: اسم من أسماء 
الله "إن الله وتر يحب الوتر", وَ الفرد المقابل للزوج "الشفع و الوتر", و الظلم و المكروه الذي يحل 
بالشخص فأدرك وتره يعني انتقم له و رفع عنه الظلم الذي وقع عليه. ما العلاقة بين هذه المفاهيم الثلاثة؟ 
اللة:وةر امن حيبت ل اتكر :والانفظ أن "وت كناقند" وااريط مهدي الوتن الذئ ته اسع من أسماء اله مها شه 
الذي سبق أن أشرنا لحقيقته بالإحالة على معناه العبراني الذي هو أيضا اسم الله فالمعنى ثابت من 
الوجهين العربي و العبراني. و الوتر الذي هو العدد المقابل للزوج, و أقله ثلاثة و هو كل عدد فردي, و 
الواحد ليس بعدد في الحقيقة لآنه جوهر كل عدد و ما الأعداد إلا منازل و تجليات الواحد بحسب 
االراتت إذها الاكنين النوالك وروا هد و القاكة واعورو وهنو واحت ىكذا إلى نا لا قها ده .قا شعاد 
تجليات الواحد لا غير, و لذلك قال تعالى "و الشفع و الوتر" فقدم ذكر الشفع على الوتر لآن الاثنين قبل 
الثلاثة, و الأربعة قبل الخمسة, و الستة قبل السبعة, و هكذا أبدا العدد يقدّم الزوج على الفرد لآن العدد 
أَوّلُ مظاهر السوى و الغير بعد الواحد و لذلك قال تعالى أنه "أحصى كل شيء عددا" و "لقد أحصاهم 
و عدّهم عدًا" فالموجود و المخلوق هو المعدود, أما الله تعالى فهو فوق العدد كما قال سيدنا علي "واحد لا 
بتأويل عدد". فما علاقة الوتر الذي هو العدد الفردي بالمعنى الثالث الذي هو الانتقام من الخصوم و 
الذي هو المعنى المباشر لقول الشاعر "طلبوا وتر هاشم"؟ الجواب: لآن الانتقام هو إزالة الظلم بإبادة 
الخصم, أي إرجاغ الشخص إلى حالته الفردية و انفراده بنفسه, لآن الظالم حين يدخل في حياة 
المظلوم يصير جزءا من حياته, بالتالي يصير وجود الشخص مركّبا متعددا بوجود الظالم, فإذا أبيد 
الظالم رجع الشخص إلى فرديته. فالسعادة في الانفراد, و الشقاوة في التعدد. "إن الله لا يغفر أن 
يشرك به". فإن قلت: أليس وجود الأحباب في حياة الشخص أيضا من التعدد؟ فنقول: كلا. لآن الأحباب 
بحكم المحبة التي هي المناسبة الذاتية و الموافقة النفسية لا يكونوا إلا كامتداد و مرايا لذات المحب, فهو 
حين ينظر إلى أحبابه لا ينظر إلى غيره بل ينظر إلى نفسه, فلا تعدد في الحقيقة, الحب فوق العدد و 
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لذلك قال تعالى "يحبهم و يحبونه" في عين قوله "إن الله لا يغفر أن يشرك به" و قول الشاعر الصحابي 
"الله ليس غيره" و قول النبي "كان الله و لا شيء معه". فلولا أن الحب من عين التوحيد لما صخت محبة 
آله الكناذمى مسيده ننم هذ | اشسوو و تهون كناخ الصو كنا رف يدها ,نكي إن الشكدق ١‏ دن 
قهرا و لا قسرا, و حين يوجد الطوع و الميل الطبيعي و العفوي للقلب, فلا تعدد لآن المحبوب يكون 
كالهيدرغ العو و امنداد) لازا دقلو كيضيه لاني الاستعاالي قاذن يللي لزنن فى وهو كان 
مكروه و ظالم و مرفوض في مجال الشخص. و من هنا نرجع إلى آحد معاني اسم الله الوتر, فإن الله 
وتر يحب الوتر آي يحب أن ينعدم معنى السوى و الغيرية في الوجود من قلوب عباده, فأهل وحدة 
الوحوة:المطلقة بالأطاذق الحقيقي :هم أحباي الله ى لذلك كان النبي صطلى الله عليه وستله""حميب الله" 
لآنه جاء بقوله تعالى "هو الآول و الآخر و الظاهر و الباطن" و بقوله "فأينما تولوا فثم وجه الله" و "الله 
نور...ومن لم يجعل الله له نورا فما له من نور". ثم إذا نزلنا إلى المفهوم الثاني تبيّن أيضا سر تسمية 
العدد الفردي بالوتر في العربية الإلهية, و ذلك لآن العدد موجود, و الموجود فان في عين حقيقته في 
الوجودب الواحد الحق تعالى, فهو ينفر و يكره في صميم قلبه معنى الزوجية و الشفعية لآنها بعد عن 
الحق جيةًا. القدوو لذلك: كرون العدن الو هو اسكنانة شدي الوجدة الإلبية فى عق المظاهو الرحويفة و 
التعينات الثبوتية و الصور الخلقية. و بذلك نصل إلى معنى المفهوم الثالث "وتر هاشم" لآن بني هاشم 
هم آهل الوحدة الإلهية و التوحيد التام, فهم يكرهون مظاهر الزوجية و الشفعية أي عبد شمس, و 
يعتبرون ظهورهم و غلبتهم و فرضهم لشركهم و جاهليتهم على الخلق ظلما و ظلاما, و غاية الهاشميين 
هي أن يكون التوحيد ظاهرا في كل شيء, و من هنا تفهم معنى كون النبي صلى الله عليه و سلم كان 
يحب أن يفعل كل شيء وترا, فيأكل التمر بعدد وتري, و كثير من الآدعية وترية الصياغة, بل البسملة فما 
بعدها وتر في وتر إذ ورد فيها ثلاثة أسماء إلهية, و على هذا النمط قضية الوترية في الطريقة و 
الشريعة الهاشمية المحمدية. فضلا عن كون كل أمر ظاهر و باطن يتم بأمر إلهي, من قبيل "كلوا و 
اشربوا" و "يأيها النبي إنا أحللنا لك آزواجك" فكل شيء يتم بأمر إلهي, حتى يكون الله حاضرا في كل 
الخليقة عند أهل الشريعة و الطريقة. فإذزن هاشم يرمز إلى الوترية, عبد شمس إلى الشفعية, الخلق لأنه 
مبني على الزوجية "و من كل شيء خلقنا زوجين" فإذن الغلبة فيه عادة تميل إلى عبد شمس, حتى 
يآتي نصر الله و الفتح فينزل الواحد في الخلق فيفرده و يوتره, و لذلك من معاني الوتر أيضا المتضمنة 
في هذه الآحرف الثلاثة بغض النظر عن تشكيلها و هيئاها وتر القوس و وتر العود. أما وتر القوس 
فيشير إلى الرمي و القتال, آي ظهور أسماء الجلال في الخلق. آما وتر العود فيشير إلى الغناء و 
الطرب أي ظهور أسماء الجمال في الخلق. و ليس بعد دحر الأعداء و الخمر مع الأصدقاء لذة في 
الوجود للأولياء. "و سقاهم ربهم شرابا طهورا". و بذلك الطلب الكمالي و الجلالي و الجمالي يحصل 
الشفاء من مرض الجاهلية و طاعون السنة الآموية (فشفوها بعد ميل من الزمان و ياس). 

(بعد ميل من الزمان و ياس) الزمان هنا هو الزمان الكيفي المعنوي, لا الكمّي العددي. قياس الزمان 
كما مر يختلف بحسب الناظر و مستواه العقلي و اعتباراته القيمية. فالزمان كميا لا يميل و لا يستقيم, 
لآنه مجرد وحدات كمية يتم اختيار قياسها عشوائيا و حسب شهوة و فكرة القائس, فمثلا تقسيم اليوم 
الىق2 صاعة لاتنوجه كبري له في الخارع فبدلة من اعفار التساعة 60 دقيقة يمكن أن تعثين الشائقة 
نناعة كل 88 لفق رى على دزا المع #فهذل هر أن السشفة لذ تعفن :365 دونا 'بالخخطو لذلك قلف 
قياساتها كل بضعة سنين و يحتاج الحاسبون إلى إضافة أيام كل بضعة سنين و ما أشبه ذلك من أمور 
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تشهد لاعتباطية القضية من أساسها. و لذلك لم تكن القبائل العتيقة في الشرق و الغرب من استراليا 
إلى أمريكا قبل الاحتلال الانجليزي الآوروبي لها, تقيس الزمن بمعايير كمية, لكن كانوا ينظرون إلى 
أمور طبيعية مثل الفصول و الأحداث و الاعتبارات الباطنية. فالفصول واضحة كالربيع و الخريف. و 
الأخذاة كا لحم ع الغريى للك كلمة احمة" يتفي التشكرل كيدي الدع (ي الشهير: المعررقة و تقدئ 
انقنا السسنةى مكةتقول وق فى مغلفةه ااقماتى بهفة" أي نه .عانان: لما فين مشفة وى تكذلك: ف القرم ا درضن 
الشكك الكتير "قافن حدع" الأدهفي السنة الرا كد هحة واكدة :نز الامقاراث الباطفة فى الي رسي 
مثلا فكرة الآزمان الآربعة و منها الكالي يوغا التي الزمن الذي نحن فيه الآن باعتبارهم و هو عصر 
الظاكمر و كذلك فكزة العم الدهدى و لقح التماسورى كدلك في الاسلق فكرة زول الثمان انكر 
الزمان و كون آخر الزمان محل الشرور و الظلمات و عكسه أول الزمان كما قال النبي في حجة البلا و 
الوذ ع "سهان الزفان كوينته كوم هلق الله التسبوات والأركى"! فالزماق زامرة ولهدوراك بي الزهاق 
نضا فظون السلطان الإلهي:ى لذلك يقولوق "ؤلة اسعم كذ" سن الأسماء الإلبية :و الزمان مظهن: المبذاً 
الكوني و مظهر السلطان السياسي كقول شيخ الإشراق في مقدمته عن السلطان لو كان بيد الإمام 
النوراني كان الزمان نورانيا و إلا كان الزمان ظلمانيا. كل ذلك كان و لا يزال ينظر به العرفاء و أهل 
العلم و العقل لقضية الزمان, و هو الزمان الحقيقي الذي يمس وجدان الإنسان, فالعبرة عند الإنسان 
ليست لكمّية الزمان بل لكيفيته, من قبيل آنه لو كان في حالة بسط يجد "الوقت يمر بسرعة" بينما لو كان 
في حالة حزن يكون "ليله مسهد" و "يرعى النجوم" و ما أشبه من عبارات الشعراء و الحكماء و من 
عبارات العامة "الوقت ما يخلص" و "آبطأً من السلحفاة". و من مظاهر عبد شمس أآنهم يميلون للزمان 
الكتى بن تففلون عن القكبانا المكتوية التنايقة اكد كحلياث هذا :المحكى كدق فين الدوي دنه تقار 
الشاعات الكتية في كل نمكان و هي عاقنة التشداخة فالساعة السواشة أكن رجوة الحداخة الشيظاف: 
الأموظة. ل لد لك تكد فى امنتال طن حسوى كنس في لاسادلان: اذه هدارا لا محسوون إزقات؟ الهقادة 
بالطريقة الكيفية الطبيعية الرمزية التي حددها الشرع الشريف, و التي لها علاقة بالشمس و الظلال 
حتى تكون تذكرة بالمعاني الإلهية و القدسية و الآخروية, كلا, صاروا الآن-حتى من يتشدق بكلمة 
"موك" و الارموال سياه مهجوون ذلك بالساهاك الك دو كان زقه العناذة عقن اله ميكرفيه ترك 
القطارات في زيورخ أو ميونخ. آولا يظلم الوجدان, ثم يقع الحرمان, ثم يجهل الناس حقائق الزمان. و 
هل يوجد جرم أكبر بل لنقل هل يوجد شاهد أكبر على هذا الظلام من ارتفاغ ساعة حدائية في قلب بلاد 
المسلفئ او ودر لوي المؤمكين فى مكة المكرمة تكت:صنا رت الكمدة لايرف هس زكاك الساقة و كاتها هملة. 
هل ورهة شا فد هلى :همان الهواة قلتي القد ا مه عق 4 'المشاك و ملسا اقفن نشكا نال تلك 
الفناعة: لعش كحي القلوث القى لولة"تسترفنا نا قايى كلك الساغة. الكا ن اكتدك الانسا و ارلا يشفين 
الإنسان ثم يتغير البنيان, "إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم". الجهلة يريدون تغيير 
التفازع لكين الداخل, هذا لا ينف انا إن لعريكن داكماء وتقع الموووس تذلك في النفاق حتما 
كالإخونجية و السلفية عادة. عقيدة الإنسان في مفهوم الزمان دليل هام على مفهومه عن الوجود و 
الرحمن و الآكوان و الإسلام. 

قال الشاعر (بعد ميل من الزمان) الزمان نفسه مال, فميل الزمان عبارة عن ظهور عبد شمس على 
مناليم "كان الإهان داكرة و نصفها الحلوك ساشد زو خصشها السقلى عبن قبممن: فاذا امال و أدرقها 
صار عبد شمس فوق و هاشم تحت و هذا هو ميل الزمان لصالح عبد شمس, ثم تدور الدائرة عليهم 
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فيظهر هاشم و يسفل عبد شمس, و لذلك تعبير "دارت عليهم الدائرة" بصيغه المتعددة هو عبارة عن تغير 
الحال من النصير للهؤيمة و العكس, كما في قوله تعالى "عليهه داكزة السيوء" آيضنا: فتعبين'اسنتدار 
الزمان أظهر في هذا الوجه من الرمزية. أما تعبير ميل الزمان فيشير أيضا و أكثر إلى معنى استقامة 
الزمان مل الزماثة( اعدان الاستقاحة ونم سظون الصبراظ الستقيو هو هلان اهل اللدى الروع و 
العقل, و الميل و هو مظهر الذين "يبغونها عوجا" هي ظهور آهل المادة و الشيطنة و الحس بكل ما 
تقتضيه هذه المقابلة حسب مفاهيم حزب الشيطان. لآن طبيعة الزمان هي الاستدارة و التردد بين الميل و 
الاستقامة, و ذلك يرجع إلى أسماء الجلال و الجمال الإلهي و وجود الغني و الإغناء و العبودية و 
الإستخلاف, فإن العارف لا يغرّه تقلّب الذين كفروا في البلاد إذ هو يعلم أنه متاع قليل ثم مردّهم إلى 
عذاب آليم في الدنيا بأيدي المؤمنين و بجنود رب العالمين و في الآخرة و لعذاب الآخرة أشد و أبقى لو 
كانوا يعلمون. فالسؤال: متى نعرف أن الزمان قد بلغ حده في الميل و أن غلبة أهل القرءان اقتربت؟ 
جواب الشاعر (و ياس). أي حين ينتشر اليأس في عموم الناس من حدوث الإصلاح. و هو من قول الله 
تعالى "حتى إذا استيأس الرسل و ظنوا أنهم قد كذبوا جاءهم نصرنا فنجي من نشاء و لا يرد بأسنا 
عق القوم المجرمين": آما"الحكم و الفوائدمن تقلب: الما و "تلك الأياء تذاولها بين التانتن"”فكثيزة جدا: 
إلا آن الحقيقة لا تحتاج إلى فائدة لثبوتها, فحتى لو لم توجد آي فائدة معقولة و معلومة بل و لا ثابتة, 
فالتحقيقة هى الخقيقة, لكن من فرظ رحناتنة وزحسة الله أن لانيقغ في الكون إلااما'فيه:فائدة وحكمة 
للعالمين و العاقلين و العارفين و الموؤمنين. فمن فوائد ميل الزمان ظاهرا, و الميل ظاهري فقط بالنسبة 
للمؤمنين و العالمين إن بواطنهم في الجنة أبدا و سرمدا بفضل الله تعالى, هي غربلة الجماعة و أعضاء 
الحزب,, فمن كان فينا للظاهر والماديات فقط و لا يقنع إلا بالحسيات فإن الميل يطرده تلقائيا و بدون 
نتف هذا لاكتشافيه وطرد هد امنيا تذكير آهل اله ياتهه ههاد اللدو لذ حكفرا: في رومع امتفان أن 
الصفات الكمالية المتجلية فيهم هي لهم باستقلال عن الله تعالى, فحين تغرب الشمس عن البيت يعرف 
أهل البيت أن ضوء الشمس ليس من ذات البيث إذ الذات لا تفقد شؤونها الذاتية. المهم هنا أن اليأس 
علامة النصر. و اليأس هو شدة ظهور الباطل و الظلم, و لذلك ورد في الحديث عن المهدي أنه يخرج 
حين تمتلئ الآأرض ظلما عقليا و جورا عمليا. فالشاعر يقول أن الزمان سيميل و يميل حتى يبلغ الناس 
حد اليأس ثم يأتي النصر, حتى يعلم المنصورون آن النصر ليس من عندهم و إلا لما أصابهم اليأس 
أصلا. بل "النصر من عند الله". كل صعوية في حياة العبد هي رحمة من الرب, و رعاية لقلبه من الوقوع 
في غيابات الكذب و اللب. و هل تنبسط يد من بيده الخير إلا بالخير, "كل إناء بما فيه ينضح". 


(لا ثقيان عبد شمس عثارا . واقطعن كل رَقلةٍ و أواسي) 
يفك النبوة اله نان كان الاسل سيا دفي الحسان عدو مرك وس العتانم قن لذ 
الفكن الكدر فد كمد فيه عفن الفظراك العذية: لكن 'أضغالة اللوحة و العكارة تفل العدونة تادر ويك 
إحاطة الملوحة سيؤول آمر القطرات العذبة إلى الملوحة و لى بعد حين و لو بقدر ما. 
التام على العمل بمقتضى هوى قلبه, بل لا يجد غير ذلك في إمكانه لآن العمل فرع العقل, سواء ظهرت 
مقتضيات العقل لصاحبه أم خفيت عنه كالذي يتربى على شيء فلا يشعر بالشيء كأنه "شيء" 
ذاته و عنصر جوهري في شخصيته. و من هنا صعوية تغيير أكثر الناس لآفكارهم و قيمهم و طريقتهم 

108 


و عاداتهم. ليس لأنهم يحبون تلك الآفكار و ثمارها, بل لعلهم يلعنون حياتهم ليل نهار, لكن لأنهم لا 
يجدون في أنفسهم حتى قابلية تغييرها, كمن ينظر في المرأة فيرى أن وجهه أبيض اللون أو أسود 
اللون, فيعتبر ذلك قضاء حتما لا مجال لتغييره (دعنا من العمليات الحديثة لتغيير اللون و التي تكشف 
ظاهرا و رمزيا عن الإمكانية الدائمة لتغيير طباغع الشخص من وجه). 

الإنسان لابد أن يتخذ أو يكون فيه مبداً من المبادئ المطلقة. كما قال لبيد الشاعر "لكل قوم سنة و 
إمامها". و نقصد بالمبداً هنا هو مثلا: إنما الحياة هي البدن. فمن كان هذا المبداً هى الحاكم فيه, فإن 
فروع هذا المبداً و تجلياته لابد أن تظهر فيه شاء ذلك آم أبى, أعجبه ذلك أم لم يعجبه. و ستكون الفروع 
بحسب طبيعة البدن ذاته. فمثلا, لياكل الإنسان اللقمة يجب أن يأكلها وحده, أي لا يستطيع أن يأكل و 
يطعم غيره نفس اللقمة و عينها, على عكس الكلمة التي يمكن لعدد لانهائي من الناس أن يأكلوها و 
يستفيدوا منها بدون أن ينقص ذلك من صورتها أو معناها عموما بالنسبة لآي واحد منهم. فالبدنيات 
"آنانية" بطبيعتها و لا يعقل إلا ذلك. و على هذا القياس. فلو عرفنا مبداً آو مبادئَ الإنسان, نستطيع أن 
نتنباً بكثير من آفكاره و قيمه و سلوكياته و شؤونه. من عرف نوع البذرة عرف نوع الشجرة, و من عرف 
الشجرة عرف الثمرة, فينظر إلى البذرة فيعرف الثمرة, و هو علم الغيب المعقول. (و لا نتكلم الآن على 
غين الأولياء الذين يشتهدون خروج الحومن الميت و الناقة من الصبخن الماء'من التحمنفتلاة فضية 
الخري 7 "تنا قدن نا ذكرنا و و كدوم على مطة اغوي هن نتن الله تعالن): 

الخاضلة الإنسان تمتادئة.و المبابخ في قلية, و القلك هق الأصل: ؤ الأضنل هو السلطات: 

في ضوءٍ ذلك نفهم قول الشاعر (لا تُقيانٌَ عبد شمس عثارا. و اقطعن كل رقلة و أواسي). العثرة من 
التعثر, و التعثر يتضمن أن الشخص يمشي سويا و بمشي حسن, فالآصل فيه حسن السير و 
الاستقامة و السلامة, لكن يعرض له عارض كحجرة في الأرض فيتعثر أو تزل قدمه بماء أو زيت 
فيسقط. فالعثرة تعني أصالة الاستقامة و عرضية الزلّة. و لذلك ورد عن النبي صلى الله عليه و سلم 
"أقيلوا'ذوع اكرات عترامهم" قلع يطلق بل فيد ي "ذوي المروءات". لأن لمن كل أحد يسدق أن تقال 
عثرته, إذ لا تسمى عثرة آأصلا بدقة حينها, أو قد تسمى عثرة لأنه تعثر فجأة و لم يتعثر قبلها, لكن مع 
ذلك لا تقال عثرته هذه لأنه لم يتخذ الأسباب الكافية لعدم التعثر قبل المشي, كالذي يمشي بدون أن 
ينظر أين يضع قدمه, أو مشى في مكان معلوم أنه معثرة حتى للرجال و الأبطال. الذي يلقي نفسه في 
النار لآأول مرّة لا يقال أنه اجتهد فأخطأً حين يحرق نفسه و يموت, لأآن العلم يقضي بأن النار تحرق و 
ينبغي أن يكون هذا معلوما للشخص قبل ولوج النار, و لذلك قال النبي صلى الله عليه و سلم في الذين 
أمرهم أميرهم بأن يلقوا أنفسهم في النار " لو دخلوها لما خرجوا منها أبدا. إنما الطاعة في المعروف". و 
من لوازم تطبيق "الطاعة في المعروف" أن تعرف أي تعلم و تدرك و تفهم ما هو مضمون و حيثيات الآمر 
الذي يراد منك أن تطيعه. فالمعرفة شرط الطاعة. و من هنا ورد النهي عن القتال تحت "راية عَمّيّة". و 
فروع هذا الأصل كثيرةن حليلة: نان الذى متهي إقالة المكرة هو صنائخت اللعرفة و الاستتقافة و لابخ 
بالأسباب الكافية لعدم التعثّر. و الشاعر يقول (لا تقيانٌ عبد شمس عثارا و اقطعن كل رقة و أواسي) 
لماذا؟ الرقلة هي النخلة الطويلة, الأواسي جمع أسية و هي الدعامة و البناء المحكم الأساس. المعنى أن 
عبد شمس, لعبوديته للشمس, هو في جهل و هو معوج و هو رافض لأسباب الهداية بل لفكرة الهداية 
من أساسها لأنه قاطع باستحالة كل القواعد التي تقوم على أساسها النبوة والولاية و الروحانية. أي عبد 
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كت عله لشة عرهنا يفي اصل اصيلى جيل راسسة ويا مستكنة دعا قي و فر اعد قرفي 
ظلامية, منهجه ظلامي, فكيف ستكون نتائجه إلا ظلام في ظلام كقاعدة عامة. 
هيوب الكتامر تفلو لعب اسمن يقادفة شان الرحل لساري النهلة الطريلة ربو المناد التسكو اذ ؟ 
الوكل السائ مكل من عاله الحيؤان .و التحلة مثل من غالم النباخوى النثاء مكل نين عاله المعادة هذا 
امنيا وى اعدان الخو أن الركل:ى التكلة تسسوعات طبيعي رياعية :وا البناء نيه د وسدرية وبي 
اعتيارتالك ات الجعل نه إراددرى البناء لاإ راد اهن قيهن الففلةابى الاقف لان التحلة اشن هد 
الغيات آزل حة الحيواة.فالشافر يريا نمقول: قي شعن يكل) لاستبا راع ظلاميين ومحرمين ومن 
أي وجه نظرت إليهم. 
غيد شعس رجل يمكدي في الذنيا بغي أعقبان لسن العتزةي الذتي و الحطا صق هق لايبالي إلا 
بكم حبكت | الدندوة الخاصنة تراسو لعادى والذها لى بالقتاتيها لامو الهبالم و الال 
فى سل الك فكرقه ل مييتحق الإفالة 
عاشمين: كالتفلة الطوئلة أي الحايةة الزابشحة العريقة في «الكنو: .واكم أ كلطبرةتكرة مس 
ظبيعة شجرتها : فالئخلة تفرع التمرة ل التفاخة كذلك عبد هعمسن كشهرة حبيكة معلوه سبة نتائقنها 
حتى لو لم تظهره, خصوصا لو تدرّعت بدعوى الإسلام و نافقت, كما ضرب الرسول مثلا للمسلم بالنخلة, 
كالهمافه اف" الطراهردو في الى لديقماورها تمن سرود كخرد سقال يتهذه هذا الكامن لكر 
إلفتاك الستفاك النواب الذق يغاشر و:يتهذ كساشية كنتى أنولاع الكلؤت: 
عب كنض كاليناء الحكم أي أفكارة هن الوجود وكين التلعبانية كابدة ميتكمة كنا تيفوو ماقيو 
حتى لا يترك لنفسه فرصة لمراجعة تلك الآفكار و القيم, قد فكر و بنى و انتهى و هو الآن يعيش داخل 
ذلك البناء الجهنمي و ينوي العيش فيه للأبد ى لا يرى إمكانية تزعزعه بنظر و لا كشف و لا شيء. 
فإن كان هذا هى حال عبد شمس, فما العمل؟ العمل عملان: الآول "لا تقيلن عبد شمس عثارا". الآخر 
"اقطعن كل رقلة و آواسي". عدم الإقالة و القطع. فلو أخطاً عاقبه, و لو لم يخطئ حاربه. و سيتي مزيد 
نيان لتغليل القطع, فته في هذا 'البيت خلال عو الاقالة أكقر من القظة و إن كان قن شان إلى علة 
القظع. لكن قن تقول إذا لم يحظى ويعقز فلماذا تقطعه وهو متقرن ينفسة و”فتسالم كالتخلة و البناء؟ 
التحوات فى المت التالي: 
لها أظهر التودد منها . و بها منكم كحرٌ المواسي) 
شيا ها مض البيت راشع جره "دلوا" هذا هو عل السالة الظاهؤية لغب طن وجا متك 
كدر الواموي" فى ١‏ ررس سدتي المتكرى لطت في لقتل رو لكي العيق الدع يشان ان مكريه عن 
أن من حرّته المواسي لم يطق تحمّلها و يرغب في التخلص منها بأسرع وقت ممكن و بكل طريقة ممكنة 
متوفرة. فمن كان الذل هو سبب مسالمته, و هى عزيز في نفسه و لا مجال لترويضه و لا تسكينه و لا 
جعله يتواضّع لسادته الجدد, فإنه سيعمل بالضرورة غلى جهتين: الأولى السسعي للخروج من الذل,.و 
ذلك سهان الانكما رزو لمن لفاس الالخرى: الفقلفيا لدل! | النتفين فى ازول فرص مل هذا يكوق يهنا 
المشتاكل جتواء مجع فى مسيهاه ا له ينهم [ورشجع كان الفتهى إن ل يتجخ كانت الفتنو الاتقسا نارغ 
و الثورات. بالتالي, الفتك بهم فورا هو الحلّ الوحيد المعقول. و رجاء خروج الماء من الصخر أماني و 
لبش كروطاء دوي نكل للوب: 2 لشهارة يفني فقول جا مقانيا ةو انام ها نضا وس قل عفدا 
"أشد قسوة". 
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قد تقول: لكن هذه صورة قاتمة جدا عن أي فرد من أفراد الإنسان, إذ أصالة الفطرة و الطهارة و صبغة 
الله و الخلافة الذاتية و الروحانية الجوهرية؟ نقول: الأمر كذلك فعلًا, و يندر أن يوجد إنسان ينطبق عليه 
هذا الوصف, و بعبارة القرءان "لا يصلاها إلا الأشقى" و ليس أي شقي بل البالغ الغاية في الشقاء. إلا 
أن قابلية الإنسان للتشكل بكل أشكال الموجودات لكونه جامعا للعوالم بذاته, ذلك يعني أن الإنسان قابل 
للوصول إلى مستويات منحطة جدا كما أنه قابل لبلوغ درجة يقول فيها جبريل "لو تقدمت أنا لاحترقت و 
لؤاتقدييت أنت لاكترقت" وعد سس ترمزون الن:هذه الحالة اللتخظة و الدركة المقيتة و من مظاهن 
عبد شمس الحداثة الغربية و علاقتها بالحكمة الخالدة الإلهية الهاشمية. "و لن ترضى عنك اليهود و لا 
النصارى حتى تتبع ملتهم" أي حتى تكون ذليلا تابعا لهم, لا عزيزا مستقلا عنهم فضلا عن أن تكون 
قاهرا لهم "و هم صاغرون". عثرات الحداثة ليست من العثرات التي تقال و يُبحث عن تبريرات و مخارج 
و تأويلات لها, عثراتها و مصائبها كامنة في صلب أصولها و قواعدها. الحداثة الغربية كشجرة الزقوم 
لا نستغرب من خروج رؤوس الشياطين و الناريين منها. و هي بناء محكم الأساس أحكمه مفكرون و 
فلاسفة و علماء طبيعة عندهم على مدى قرون. حرب الحكمة الإلهية مع الحداثة الغربية هي حرب سحق 
و محق لا حرب دفع و رفق, و من يرى غير ذلك فهو عريق في الحمق. 


و لقد غاطنيى غاظ شوائي .... قريهم من تنكارق: وى كراسي) 
الازقى الكزاسي تغير إلى السعادة: فالتمارق لأفل الجنة “كمارق متضفيفة” :و الكرا مني للملك 
كسليمان "و القننا حلي كرسييه” الله كعالى “ونب كرسييه السموات ق الأرحن” فالكرسي في الناس يدل 
على الموضة :الدع مده تسد القرارات: الذي تمك كل عدو ا كريمي املك لان لان يكل علي سن 
يصدر تلك الأحكام. فالنمارق عبارة عن الراحة و الطمأنينة, و الكرسي عبارة عن السعة العرّة, و جوهر 
النفس هو طلب الراحة و السعة؛ و ليس للنفس أي باعث آخر على الإطلاق إنما هي الراحة و السعة. 
فكلّما ازدادت نورانية الإنسانء كلما علت درجة راحته و كرامته» و لذلك قال تعالى في أهل الجنّة “لا 
يمشهم فيه انصي" واذلك قمّة الراحة::وتقال آيضا “لهم ها يشاؤون فيها" و قلكرقمة العرة"فإذن فول 
الشاعر (قربهم من نمارق و كراسي) يعني قربهم من أهل الجنة و حال أهل الجنة. 
(و لقد غاظني و غاظ سوائي قربهم) أي قرب أهل النار من حال أهل الجنة و لو في بعض الظاهر. فإن 
الذتيا مؤرعة الآخزة.ى هي كذلك تمكل الآخزة :كما فال القني ما معتاة :“خلق الذكر في الدنيا :تمل 
رياض جثة الآخرة: فيتيفي أن يُعامِل أهل التار من استحكمت فيه الضفة النارية و ظهرت عليه 
كمعاملة الحق تعالى لأهل النار في الآخرة بالقدر المسموح به شرعاًء فمثلا لا يجوز حرقهم بالنار المادية 
لأنه “لا يعذب بالنار إلا رب النار” لكن يجوز حرقهم بالنار الفكرية و الكلامية “جادلهم” و “الله مخرج ما 
كته تكتفوق” وأكذلك ينان اللجري: في حال عنما تنهم “قاتلا قدي متسبيل:الله:! لذو يقاملوتكم و: لا :تعتدوا: إن 
الله لاتحي عدون حو على هذا القياس: 
(غاظني) و آنا أنطق عن حاليء لو غاظ سوائي) و آنا أنطق عن غيري ممن له مثل رأيي و لكنه لا 
يستطيع أن ينطق عن نفسه بغض النظر عن السبب. فالشاعر لسان نفسه و لسان أمته. 
الفيظ ونتع عن كنا كن الرا قم يصبورة مكالفة )كا يريك العفل أن نكوة الواقع عل هدو الحقيفة النقسة 
البديهية و النظرية من وجهين و لفرقتينء أدت إلى مذاهب متعددة في البشرية. فمذهب يرى أن لا 
يفترض عقله شيئا عن الواقع حتى لا يشعر بالغيظ بقلع جذره. و ينشر هذا المذهب الطغاة الذين لا 
يريدون من الفامن' أن تعترض على وافعوم الالبدرو الخبية أو من مكل بسفاطة لا يترئ في قدرته تخيين 
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الواقع» و لا يريد أن يخسر حياته النفسية كما خسر في حياته الدنيوية» فيرى أن يُسِلَّم بالواقع كما هو 
و يعتقد أن الكائن هو أبدع ما يمكن أن يكونء فينعم باطنه على الأقل؛ و هو مذهب حسن من وجه و 
ينفع أثناء وقوع ما لا يمكن دفعه بحال بل ينفع حتى في حال أراد الشخص أن يخدع بعض نفسه في 
نفس الوقت الذي يشتغل بالبعض الآخر على تغيير واقعه هذا بيدو مستحيلا أو تناقضا في النفس لكنه 
ممكن و قد جرّبناه و ذقناه و هو مقام حسن يجمع بين القبول و الرفض. و مذهب آخر يرى أن يتصور 
الواقع كما يشاءء و يحيا سعيا لفرضه و تحقيقه أو يموت في سبيل ذلك و يرى ذلك الموت جمالا و عظمة. 
و يمكن الجمع بين هذا المذهب و سابقه بترتيب معين و بتأويل خاص. لكن معلوم أن المذهب الآخير هو 
مذهب أصحاب الطريقة و الشريعة. لأن تصوير ما ينبغي أن يكون عليه الواقع؛ أي في مستوى الإيجاد 
لا مستوى الوجودء و مستوى الإيجاد هو التابع للفكرة و الإرادة» هذا التصوير جوهري في الشريعة. 
فمثلا حين تقول الشريعة ينبغي أن تكون التجارة بالنحو أ لا بالنحوب و ج. فلا يستطيع أهل الشريعة 
أن يقولوا “نقبل بغير أ”. هذا القبول كفر بالشريعة. و لذلك جعل النبي صلى الله عليه و سلم تغيير 
الواقع ليوافق الطريقة و الشريعة على ثلاثة درجات: لابد أن يكون أحدهما على الأقل ممكنا لكل عبد؛ و 
هو التغيير باليد آو باللسان أو بالقلب “و ذلك أضعف الإيمان” فما وراء التغيير بالقلب إلا الكفر. و 
الشاعر هنا يغيّر بقلبه و بلسانه؛ و وجّه قوله للقادر على التغيير بيده. على عكس الجهلة الذين يكلّمون 
من هو مثلهم أو أشدٌ منهم في العجز على التغيير كالخطباء الذين يكلمون العوام مثلًا في أمور هم 
تعلدون أن العوام لا يقدرون على تغييرها لا أقل لأن العراة في شتات لا يُجنعهم حرب ولا ونين 
الثاني لانيقوع لزه أمن ينها أحنحان القسان المرفوكن له تدرب و.مسلمون لرتبين منيه. جتن لو كاتوا 
يكرهونه لأنهم يعلمون مدى أهمية وجود رئيس و التسليم له في نهاية المطاف لتحصيل الأغراض. يُفلح 
القاسدون بالتسليم بإمامة فرهون حتى لو كانوا يلعتون فرعونى أحداد فرعون في المسز: و يخسر 
الصالحون بتفرّقهم عن الإمام و رؤية كل واحد لنفسه كإمام من كل وجه. و صاغ الشاعر قوله في 
التغيير بأرقى و أجمل طرق التعبير الإنساني أي الشعرء إشارة إلى وجوب الإحسان في القول من 
حيث معانيه و مبانيه لإقامة الحجّة و تبرئة الذمّة كما قال تعالى “و أحسنوا إن الله يحب المحسنين”. و 
كل كفن عليها أن فحسن بنعيسب وسسعها وما أقاها اريها: 

(و لقد غاظني و غاظ سوائي) يعبر الشاعر عن الحالة النفسية للناس. و على الملك أن يراعي نفوس 
الناس و مواجيدهم كما يراعي أبدانهم و مصالحهم. فإن لم يفعل؛ فلينتظر البلاء. الكثير من الملوك يرون 
أن توفيرهم للأمن و شئ من المعاش للناس كاف لإقامة الحجّة عليهم بإعطائهم حقوقهم الشرعية. هذه 
الرؤية صحيحة...في حال كان الناس كالبهائم, أما و هم أوادم فلا. بل على العكسء كلما شبعت 
أبدان الناس و صلحت أحوالهم الظاهرة, كلما كانوا أشدٌّ تأثرا في بواطنهم و التفاتا لقضاياهم الفكرية 
و أغراضهم الباطنة. و علم بعض الطغاة بهذه الحقيقة يجعلهم يسعون في إشغال الناس بظواهرهم و 
مصالح أبدانهم؛ فيُصعبون عليهم المعاش و ينازعونهم فيه و يقهروهم بالأشغال مباشرة و غير مباشرة, 
كالتعقيدات النظامية و القانونية أو الحروب الخارجية. إلا أن المصيبة هنا أكبر. فإن الانشغال بالام 
الظاهر يعني اشتعال النار في ظاهر الناس و باطنهم؛ و ما احترق الناس إلا أحرقوا من حولهم: عاجلا 
أم آجلا و التاريخ كله يشهد على زوال الممالك التي فعلت مثل ذلك. و علم بعض الملوك بهذه الحقيقة 
جعلهم يطلبون أمرا وسطاًء و هو قهر ظواهر الناس مع التلطّف مع بواطنهم» كيف؟ بنشر شئ من 
التصدرقتى الملل .ف الاعتفان:بالآكرة وإإقامة عقن مكلافو الشويعة:بالاكيافنة كرغ افوع :فى الاعتفاد 
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بأفضليتهم العرقية أو الدينية أو الفكرية على غيرهم من البشرء و كذلك نشر اللهو و الآلعاب و الملاهي 
التختلفة: حم كان فى الناسن لتهيل للفيويات كان الدية و التصوف 9 العقيذة بسَيبا لتسكن باطنة و 
من كانفي الناس :له ميل للمانايات كان الليق 3 اللعن و المباريات ف المشارج واالطلفانو المجون نيبا 
لتسكين باطنه. و هذا أرقى ما توصّلت له عقول الملوك إلى يومنا هذا. و الحق أن ذلك ينفع»: لكن ككل 
مكر و كيد له حد. و حده هو استعمال بعض الناس لدعاوى الغيب و الدين لتوجيه الناس نحو عداء 
الملوك و الواقع القائم, كما تجده مثلا في تلك الجماعات العدوانية “الإرهابية” و يقولون لهم: انظروا 
لآحوالكم في الدنيا و الفساد المنتشر فيكم و حولكم فإن الله غضب عليكم و سيغضب عليكم إن لم 
تغيروه. فينظر هؤلاء إلى حالهم الظاهري المادي السئ, فتميل قلوبهم إما للكفر بالدين و إما لاتباع 
المجرمين و الخارجين. و أما بالنسبة للماديين» فإنهم سيميلون إلى طلب مزيد من الماديات» و سينظروا 
إلى الغرب مثلا و يطالبوا بمزيد من الحريات» و عندها لن يستطيع الملك أن يرفض طلباتهم لأنه قد أقر 
بسياسات تؤيد شئ من ذلكء و مع الوقت سيضطرٌ إلى النزول عند رغباتهم» و شيئًا فشيئًا سيصير 
ملكا شكلياء و بعد ذلك الزوال. إيران و مصر يعكسان ما مضى. في إيران استطاع أهل الدين أن 
يستعملوا الدين للإطاحة بالملك. في مصر استطاع أهل المادة أن يستعملوا المادة و القوّة العسكرية 
للاطاحة بالملكيى اللكافي إيران كماافئ مضي كان فاسدا طالماً من وجه وستارقا مجريا قامعا مخ 
ناه وهتها ددرا مووظه و كان يظ اكه سقط أن يقورمنه كل ذلك وه كد الخلات يمن 
على الملك الذي يريد دوام ملكه أن ينظر في ما يغيظ الناس و يرضيهم فيه» و ينظر في ما يحتاجه 
الناس و يوفره لهم. إن يفعلء و إلا فلينتظر الهلاك. سنت الله في الذين خلوا من قبل و لن تجد لسنت الله 
تبديلا. 


(آنزلوها بحيث آنزلها الله . بدار الهوان و الإتعاس) 
هذا شفاء فيظ لوب الناس. ذكر مطلبة: و ذكن تححتةه: وهكذا عشي أن يكون طلب العاقل: يذكر 
المطلب و يذكر الحجّة. المطلب هنا هو إنزالها بدار الهوان و الإتعاس. الحجّة هنا هي “بحيث أنزلها 
الله”. بالإضافة للحجج السابقة و اللاحقة. 
فالناس يريدوق تطبيق حكم الله في الآرخي و مكذا “حال المسلمون أبدا. صمن الممتلمون ها :ضييروا, 
حرّفوا ما حرّقواء عاجلا أم آجلاء ظاهرا أم باطناء لن يرضى المسلمون إلا بتطبيق حكم الله الذي أنزله 
على سول آل في رخن الله لاايوهه شب عند السلمين :اسمه دولة تغيردينية أو ملك غير إبداكمي: :هذا 
هراء يسوعي و إلحادي لا نعرفه و لن نعرفه. و كلما ازداد تغيير أحكام الله في الآرض كلما ازداد غضب 
و حنق و غيظ المسلمين» و سيبقى في قلوبهم حتى ينفجر و انفجاره لن يبقى و لن يذر. 
الهوان سقوط القيمة, كذلك غير أهل الحكمة قيمتهم ساقطة. الإتعاس من الحرمان من المادّة. كذلك 
المواد و المنافع ينبغي أن تُعطى لأهل الحكمة و المعرفة و طلابها حسب الأولوية. فمن رفض الحكمة و لم 
يحيا لها فلا يستحقّ إلا الإعراض عنه بالكلّية. الإحسان لغير طلاب العلم؛ إساءة و إجرام. قال النبي 
صلى الله عليه و سلم “الدنيا ملعونة ملعون ما فيها إلا ذكر الله و ما والاه و عام و متعلم”. و اللعنة 
تتجلى في “دار الهوان و الإتعاس”. الهوان لتركهم ذكر الله, الإتعاس لتركهم العلم. 
إن كانوا في مبادئهم و أصول مذهبهم يرفضون ذكر الله و لا يرون العلم الإلهي و النبوي كعلم أصلا. 
فكيف تبقى لهم قيمة معتبرة في وجدان مؤّمن بالله و رسوله صلى الله عليه و آله. 
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وتشكا] ندا لتياكن لتقيو نك اعمدر ا لكنداء كبري فنياار كل نووكي دلا لعفا كيين او 
دائرة حول مركز الرحمة لا مركز اللعنة. أي يحول الذكن و العله. وكل شئ ينبغي أن يُشرَع و يوضع 
لكو كا رما نوما | سم عا عنهما كدعا اله نوا ل | تداك نمه را النس مكيل أن 


(و اذكروا مصرع الحسين و زيد . و قتيلًا بجانب المهراس 

و القتيل الذي بحرّان أضحى . ثاوياً بين غربة و تناس) 
القتيل الذي بجانب المهراس هو سيدنا حمزة عليه السلام. و القتيل الذي بحرّان هو إبراهيم العبّاسي 
رحمه الله المسمّى بإبراهيم الإمام و هو رأس الحركة العباسية الذي قتل قبل ثورتهم بقليل. و كل هؤلاء 
من أولاد سيدنا عبدالمطلب عليه السلام. الحسين مقتله معروف في كربلاء» زيد مقتله على يد الآمويين 
في بدايات القرن الثاني للهجرةء حمزة قتل في معركة أحد التي أشعلتها قريش و ترأس جيشها صخر 
بن حرب والد معاوية الأموي؛ و فتل على يد وحشي عفا الله عنه لكن بتسليط من والدة معاوية هند بنت 
عتبة» فإذن الأسرة الآموية اللعينة كانت السبب الأكبر لمقتله عليه السلام. و إبراهيم قتل بحرّان على يد 
الآمويين كما هو معلوم. 
المقصود من هنا هو التالي: إن كان العظماء مثل الحسين و زيد و حمزة و إبراهيم قد نالوا القتلو 
التعذيب و الإهانة و التمثيل على يد الأمويين» فمن أنت أيها الحاكم الهاشمي حتى لا تنال مثل ذلك 
على أيديهم» آم كيف يغرّك ما يظهرونه لك من حسن معاملة و آنت ترى ما الذي فعلوه بمن هم خير منك 
عندهم و عند نفسك. 
يحتاج أن يستمع لهذه الغبرة كل أولتك الذين يثقون ببدي عبد شمس هذا الزمان أقصد الغرب الحداثي. 
هؤلاء قتلوا و أهانوا و استخفوا و احتقروا من هم خير منكم و لم يبالوا بهمء و ما أنتم إلا مثل من 
احتقروهم أو أسواً. فكيف تثقون فيهم و تقبلون منهم. 
(و اذكروا مصرع) ينبغي التذكير دائما بمصارع و معارك المسلمين مع أعدائهم. فما أسرع ما يصيب 
النسيان بني الإنسان. و من باب “من كل شئ خلقنا زوجين” ينبغي أن لا نذكر المصارع فقط بل نذكر 
الجايية :هنا فا هنا و 3 دزنا اعمال لدي يه موريس تفنو اللمانتين تذدرنا انما ل تعلق 
مع أهله. 
تعريفه لحمزة بموضع (بجانب المهراس) و لإبراهيم (بحرّان) يدل على أهمية حفظ الأماكن التي حدثت 
فيها المصارع و المعارك حتى يشاهد الناس لا فقط بأعين عقولهم بل بأعين أبدانهم أيضاً. و جمع 
الشاعر بين العينين حين قال (و اذكروا) و هذه عين العقل؛ و يرسم الصورة أمامها قلم اللسان بالبيان» و 
كذلك حين قال (بجانب المهراس) و (بحرّان؟ و هذه عين الجسم. حفظ الآثار و البقايا من علامات حفظ 
المعاني ى القيم؛ والذلك خين آزاة بعضن الشلفية شعل التاس يتسوى الضالحين ' بل الفبي كلى ]الله 
عليه و سلم راحوا يهدمون الأضرحة و الآثار و البقايا الحسية. و كالعادة» يحتج هؤلاء بمزاعم مثل نريد 
التذكر العقلي فقط. و كأنهم أهل عقل أصلا! لكن حتى لو سامنا بذلك: فإن هذه عين واحدة و هؤلاء 
أشباه الآعور الدجال يريدون النظر بعين واحدة لا بالعينين. و طريقة القرءآن ليست إلا النظر بالعينين. 
كما قال تعالى مثلا في الثمر “انظروا إلى ثمره” و قال “كلوا من ثمره” فجمع بين النظر الذي هو أكل 
العقل و بين الأكل الذي هو أكل الجسم. الحاصلء يجب حفظ ما يجب حفظه بكل طرق الحفظ و تذكير 
الناس به بالقدر الكافي لبقاء المعاني في القلوب و انعكاسها في السلوك. هذا فضلا عن وجوب رسم 
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محل الكلام؛ فإن الدرس كان وجوب قتل مجرمي الأمويين. 


(نِعمٌ شبل الهراش مولاك شبل . لو نجا من حبائل الإفلاس) 
الأسد يرمز إلى الروحء و الشبل هو الأسد الصغير و يرمز إلى النفس المستنيرة بالروح. و التأويل 
الأعظم أن الأسد يرمز إلى الحقء و الشبل يرمز إلى عبده تعالى. فهو يقول (نعم شبل الهراش) و 
الهراش المجادلة و المقاتلة عن الحق تعالى و الانتصار له. (مولاك) أي عبدك و محبك و من يرجع في كل 
أموره إليك. (شبل) ناسب اسمه مقامه ليدل على أهمية اختيار و حسن تسمية الواحد لنفسه و أبنائه» و 
كذلك ليدلٌ على أنه يتكلم من مستوى الحقيقة لا مستوى الألقاب و الشكليات الفارغة؛ فاسمه يدلٌ على 
فعله. فهو شبل و يتصرف كالآشبال. لكن التصرّف و هو الهراش هنا و تفعيل الحقيقة الكامنة التي هي 
كونه شبلًا تحتاج إلى قوّة و إذن من الحق تعالى لعبده ليتصرف في كونه إذ “لا قوّة إلا بالله”, فقال 
الشاعر إلو نجا من حبائل الإفلاس) النجاة عكس الهلاكء و الهلاك هو الفقر و العدم الذاتي للعبد» و 
النجاة التي هي الجنة تكون بإفاضة الأسماءءغلى العبد.من ضفاتها الربانية: و أثناز لحالته الآصيلة 
بالإفلاس» فالإفلاس ليس إلا أصل العبد؛ فكل عبد مفلس قال تعالى “الله الغني و أنتم الفقراء”, و 
أسباب رجوع العبد إلى إفلاسه كثيرة و لذلك قال (حبائل). 
فحاصل كلامه: كلما أمددتني بأسمائك ظهرت حقيقتي التي هي القيام بأمرك و القتال من أجل إعلاء 
كلمتك في خلقك. فشبل مولى هاشم أي الحكيم عبد الاسم الإلهيء و منه يستمد و له يدعو و به يصول 
و يجول في عوالم العقول؛ ليبيد الباطل و الشرٌ الذي يمثله عبد شمس. 
بني هاشم أسودب» بني عبد شمس حمير و كلاب و قردة. 
قال تعالى في رأس بني هاشم صلى الله عليه و سلم “قسورة”. و لذلك ترى أن أسماء بني هاشم الكبار 
حول النبي ممن أسلم كلهم أسودب» حيدر و حمزة و عبّاس و جعفر و الحارث. 
و قال تعالى في مدلول عبد شمس “أخلد إلى الأرض و اتبع هواه فمثله كمثل الكلب” و قال “فما لهم عن 
التذكرة معرضين كأنهم حمر مستنفرة”. و قال النبي في الرواية المتعلقة ببعض الآيات “ينزون على 
منبري نزو القردة” يذكر سفهاء بني أمية. 
غدى نيدي هاشم أسماء الثق ذليتي عبد سمس الإعراقن عن :اللة. فانظر في آي الحؤيية أنت: 
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(مقالة: هذر مُنكر الشعر) 


أرسل لي أخي الأصغر مقالة صغيرة لشخص يرد الشعر العربي بحجج دينية. قرأت المقالة فوجدت 
قراءتها السريعة لابد أن تؤدي بالكثير من الناس إلى الميل إليها, و إن كانت القراءة المتمهلة قليلًا بشيء 
من التوفيق الإلهي و الاطلاع على الآثار يكشف عن تهافتها تهافتاً قبيحاً يرد فيه صاحب الكلام على 
نفسه من حيث لا يشعر, و الرد على النفس بدون الشعور هو ديدن الحداثي و السلفي و الصليبي, 
ثالوث الكفر و الظلام في هذا الزمان. و سنذكر إن شاء الله مقاطع المقالة, و هي مكونة من حجّة ثم 
أحيانا يُعلّق الكاتب عليها باستنباطه الذي يفترض أن يكون له علاقة بم الشعر و رفضه, هذا مع العلم 
أن الكاتب يأخذ بحجِّية القرءان بالإضافة إلى أنه يأخذ بحجّية الأحاديث و الروايات و يبدو سنياً أو 
سلفياً, و يأخذ بصحيح البخاري و مسلم و يحتج بعمر و عائشة رحمهما الله. فتعالوا ننظر. 

ملحوظة: لن أذكر علامات الترقيم الكثيرة التي استعملها الكاتب و سنقتصر على الكلام إلا ما كان له 
ضرورة. و وضع أرقام للحجج و أقسام المقالة من عندي. و جوابي بعد لفظة "أقول". 


51[التسورا #الكطن الطبيك ا اقدة الشيطان؟ بده كيف يكز إل التشهر ابن كال عقي امل أفيتكه 
على من تنزل الشياطين. تنزل على كل أفاك أثيم. يلقون السمع و أكثرهم كاذبون. و الشعراء يتبعهم 
الغاوون. ألم تر آنهم في كل واد يهيمون. و أنهم يقولون ما لا يفعلون" ثم جاء بالاستثناء بشروط أربعة- 
سيآتي تفصيلها-"إلا الذين ءامنوا, و عملوا الصالحات, و ذكروا الله كثيرا, و انتصروا من بعد ما ظلموا , 
و سيعلم الذين ظلموا أي منقلب ينقلبون"). 
اقول نكسن أكى زول اسذه لالس اهره :و شان تفي تنفسة أنه 1ق موهوه افاج فادة لفن عل 
الشعر و لا كل الشعراء هم على تلك الشاكلة السلبية, و هذا لا نزاغ فيه و ليس فيه ذم للشعر من حيث 
هئ هذا األااو هو كا فك يفيه ار الأستق لال جالقرذان على مطاي تمريم الشعر: 
ثانياً الآيات تتحدث عن "الشعراء" و ليس عن "الشعر". فهي تتحدث عن النمط العام أو الأكثري لشعراء 
الغو رقت فؤؤل:القرداق, بالتالي استعمال :فظو القاث لدم الشهز هى كاشتعمالايات تزلت في ذه 
أطباء من أجل ذم الطب. و هو كما ترى. 
ثالثا الشعر يمكن تحليله إلى آمرين: المضمون و الشكل. و نقصد بالشكل القافية و الوزن كما يظهر في 
القصائد مثلًا. و نقصد بالمضمون مدلول الكلام من حيث واقعه الخارجي و الأفكار و القيم و الأوامر 
التي يدعو إليها أو يصفها, فالكلام إما وصف موجود أو أمر بإيجاد, فالشعر من هذه الحيثية كأي كلام 
آخر و إن كان له أسلويه الخاص لكن لا يوجد أسلوب في الشعر إلا و هو موجود بدرجة آو بأخرى في 
غير الشعر من هذا الجانب مثل استعمال الكناية و الاستعارة و التشبيه و الاختصار أو التطويل إلى 
آخره. فالسوّال الآن: هل الشعر مذموم من حيث شكله أو من حيث مضمونه؟ لا يوجد و لا آية واحدة 
تناولت الشعر من حيث شكله بالنص على آن المراد هو الشكل فقط بدون أي اعتبار لأي حيثية أخرى- 
كما متباتج مؤي تفصيل لذالك إن كباء الله فلتقخصين والنطر. في الآيات مطل الكاخ.ى لايوهد فيها إلا 
ذم من حيثيات مثل "آلم تر أنهم في كل واد يهيمون. و أنهم يقولون ما لا يفعلون" و هذا ذم لفئة أو 
متك تكنته "لقره "لمات اديع" فته "انهه" يعون غلى هتنت نعو مق النابرى ليه هنذا الأشلري مرخ 
الهيمان و القول بغير فعل, بالتالي من لا يهيم و لا من يفعل ما يقول فهو غير داخل في هذا الصنف, و 
كما ترى ليس في الأيات كلام عن مضمون الشعر العربي أو شكله بالمطلق, و حتى لو فرضنا أن الشعر 
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الجاهلي كان بهذه الشاكلة فإن الشعر الإسلامي قد يخرج عنها كأن تقراً شعر الصوفية مثلا. كل ما 
نريد تبيينه هو أن ذم الشعر بالمطلق غير مستفاد من الآيات, أما نقد بعض الشعراء أو حتى بعض 
الشعر أيا كانت حيثية النقد و غايته فهو أمر مقبول و قائم في الكلام عموما و في الصمت, فذم الذين 
يقولون نثرا بغير تصديق قولهم بفعل كما في قوله تعالى "يا أيها الذين ءامنوا لم تقولون ما لا تفعلون" 
فهذا يشمل أي قول لا يصدقه الفعل و ليس فقط القول المقفى الموزون, فهل يستفاد من هذه الآية التي 
ذمّت "الذين ءامنوا" و نسبت إليهم أنهم يقولون ما لا يفعلون أن (أ) الذين ءامنوا هم من الممقوتين عند 
الله , و (ب) الإيمان أمر مذموم لآنه سبب لذلك القول بغير فعل بحكم قوله تعالى "يأيها الذين ءامنوا لم 
تقولون"؟ من الواضح أن الاستنباط مدخول. فكما أن ذم "الذين ءامنوا" بأنهم يقولون ما لا يفعلون لا 
يعني أن كل الذين ءامنوا كذلك و لا يعني أن الإيمان من حيث هو يقتضي ذلك, كذلك ذم "الشعراء" 
بأنهم يقولون ما يفعلون لا يعني أن كل الشعراء كذلك و لا يعني أ, الشعر من حيث هو يقتضي ذلك. و 
القول هو القول في بقية الأوصاف المذمومة. 


2-(سئلت عائشة رضي الله عنها: هل كان رسول الله صلى الله عليه و سلم يتسامع عنده الشعر؟ قالت: 
كان أبغض الحديث إليه.). و نقل مرجعه و هو صحيح. ثم علّق الكاتب ("كان أبغض الحديث إليه" "كان 
أبغض الحديث إليه") يريد التأكيد على قول عائشة و كأن له فيه حجّة على مطلبه. 
أقول: أولا عائشة لم تنف: لم تفل أن النبي لم يكن يتسامغ غنده الشعر و أنه كان يتهى عن إنشناده 
بحضرته أو له. 
ثانياً عائشة نقلت رأيها عن قيمة الشعر عند النبي, و لم تنقل حديثا عن النبي. و معلوم اختلاف 
الصحابة أحيانا في معرفة هذه الأشياء, فقد اختلفت عائشة مع ابن عباس في أكبر من ذلك و هو هل 
رأى النبي ريّه في المعراج, فلا عجب أن يختلفوا في الأشياء التي هي رأي من عندهم و ليست حديثا 
نبويا. فلا يجوز أن نقول بالمطلق أن الشعر كله من حيث هو و أينما كان و أيا كان هو "أبغض الحديث 
للنبي" بحكم قول عائشة ذلك هنا. 
ثالثاً حتى لو سلّمنا صحة رأي عائشة, فإن جوابها المتضمن الضروري هو أن النبي كان يتسامع عنده 
القسي لآق التتائل فال "امل كا رسام هده الشعر قفالكمي "كان أنعدن الحدي إلية" إذن كان 
تقسامخ هتدة .كما أن أنفعن الطلول :الى ابله الطلدق بج كوق اللماقق الطاذق ىقلن شرع لجل فى 
بعض المواضع يكون الطلاق ضرورياً كما هو معلوم لكل من درس الشرع أو القانون البشري أيضاً. 
فصبيفة "ارعش" كذ إليهالا:تفي الرفهن اللطلق لهو إنما تعدي وده :في أسقل قاكمة الأولويات: و 
هذ افقظ من وحنه لأنه سسادي إن شباء الله أن النبي كان يام مقول:الشتعر في بمخن المواضيع أشرا 
جازما و يجعله في رأس قائمة الأولويات. فإن كان أبغض الحديث للنبي من وجه فهو أحب الحديث إليه 
من وجه آخر كما في آمره لعبد الله بن رواحة في رمي المشركين به. 
رابعاً الروايات الصحيحة لا تقتصر على هذه الرواية, يوجد روايات أخرى صحيحة أيضا مثل هذه أو 
أصحٌ ثبت فيها أن النبي كان يتسامع عنده الشعر بل يحب الاستزادة منه و يُعطي عليه الهدية, و 
الروانة السابقة من ستميح مسله و الدلئل أن هنذا لكاتب مفوض و سويغن غير مخصف آفه لم تقل 
بقية الأحاديث التي في صحيح مسلم و التي بجوار بعض الأحاديث التي نقل منها ما نقله في مقالته 
فلا يستطيع أن يحتج بأن عينه لم تقع عليها-هذا على فرض جواز الاحتجاج بمثل هذا التقصير في مثل 
هذه المواطن خصوصا أنه سيقول ما سيقوله بعد ذلك في ذم علماء و خطباء أمة محمد صلى الله عليه و 
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للم وم فلك الرواتاك السيحكةو القن فى سسلئتان فى الشعؤى | تقنان: "عن القتريه قال ردقت 
قال:هيه. فأنشدته بيتا. فقال: هيه. فأنشدته بيتا. فقال: هيه. حتى أنشدته مائة بيت". فإذن لم يستمع 
فقط للشعر حين أنشد في حضرته عرضا, بل طلبه طلبا, و عيّن الشاعر الذي يريد الاستماع إليةعو كون 
العام الوخدنز الرمصوما كفده سكي .ناكمل طالب التلديقي لاحل ذه يداب يعدن الى 
لمحضق الشحر امو درس مساق ف بهذ | أ شاء اللدفى كيده دن نيع اساكة بيك" في نوه 
واحد. هذه رواية صحيحة من مسلم كما أن الكاتب نقل من صحيح مسلم. رواية أخرى مشهورة هي 
سول الله رقي حدوضها ومو النهءوة سد امار :نالتقي لني هوا لافمقنا نول ساق عليق قد را تمق | 
فاق تجكل راس الشعوو مها ممق قل اليه اللدرية عوكلا :لل كفي إلى افرلةة" إن الرضول لذو 
يكتهناييك" لذن القن هلم دروقه القدريدة تسا !شي أن [عطاء اليدايا علي الشعر :الحبتؤيمن السنة 
النبوية. التصف يدزين بفي أن يصحيرر ال يريد أن يدرسه. 

سلم؟ لعزت شرل الكعن العامتي. عموما هذا ا ل فقول عائشة أن الشعر كان أبغض 
الحديث للنبي ينغي أن يُقيّد بقيد هو: ب بعض الشعر الجاهلي كان أبغض الحديث للنبي. و نقصد 
بالجاهلي حسب الاصطلاح أي ما ببق كؤول الق ان بوقها عر ل عق تاقير القزوان و كال ا قات 
القرداني نا عرق ان الى كان مهن شين اميقين انس الصبلكه ووتمل زجنا نا عض كناكم فال 
مكلا آيضا فى ضحي مضل +" أصدق كلفنة الها ساغر كلنة لبيك الكل شي ما كلذ الباطل" فإنن 
اعتبر بعض أقوال الشعرا ء صادقة و مهمة, و من هنا و مواضع أخرى نعلم أن نقل الحسن من كلام 
الشعراء هو سنة نبوية حتى لو كان شعرا كافلاً . لا يجوز أخذ بعض الروايات و ترك بعضها . خصوصا 
حين يكون البعض المأخوذ هو رأي واحد عن النبي بينما البعض المتروك هو قول النبي و فعل النبي و 
إقرا ا 000 لحر ا لح بر الح او ير 0 
لمحي الا اك لاوا ال الك ل ل 
لأنافيةانور القردان:و :قد :صدن من آمة القرءان وى قد قال المتنبي "ما قال أهل الجاهلية كليم منعري", 
شيل :لو سم للدي ناز لقعي الي قفر 

لا إله إلا الثه لا إله إلا الله . محمد رسول الله عليه صلاة الله 

مها كيك لاطا هها تيسضل الأفان: ٠.‏ كرن انها لالإنستاى ل له لا الله 

فيل كان الندي سيقول أن هذا أبغض:الحديك اليه ! فإن الشعن من جنوه موياتدن مخينب تنكل ل 
تمن دكا لدا كيو قا "لكاي نوا معارها احاح لط ورا ومسي لير 
القاعدة العامة و ستاً نا 5 تي استثنا عات أخرى في محلها بإذن الله 


ارال تدمخي] لشيزى ان دن لس نع روزا الله طني اللدطلية وستلة والعية و عر ان لاقو 
ينشد ,فقال رستول الله ضلئ الله علدة تلم "خذوا الشيطان" أو "أمسكوا الشيطان', لآن يمتلئّ جوف 


رجل قيحاً حيو لامك أن متا ظيعرا" ضحيع تفيلم). 
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أقول: تفسير كلام النبي في نفس الرواية. "إذ عرض شاعر ينشد فقال خذوا الشيطان". هذا الشاعر 
الذي عرض كان مصداقا للشيطان, ففي ضوء ما سبق, نفهم أن مضمون كلامه كان شيطانيا, كما أن 
المهاجرين و الأنصار حين قال بعضهم لبعض "يا للمهاجرين" و "يا للأنصار" قال النبي "دعوها فإنها 

مسنتنة" : فلن امنا عو حفن اقول ف ل التواءعى لاتطلن الأتمبار على القهي ةن إنتننا لكان هنذا 
المضمون الخاص الذي هو التحزب السيء في الأمة الواحدة. كذلك هنا النبي قال عن شاعر معين أنه 
شيطان, فجاء الاستنباط المغلوط ليزعم أن كل شاعر شيطان, فهل كان عبد الله بن رواحة شيطانا, و 
بأمر النبي تشيطن ! و هل كان النبي يقول "هيه" ليستمع بإرادته لمائة بيت من الشيطان آمية بن أبي 
الصلت. السياق يقيد الكلام. و هذا السياق فيه ذكر شاعر معين, و لو نقل لنا الراوي مضمون كلام ذلك 
الشاعر لعرفنا وجه شيطنته, أما إذ أبهم فلا حجّة تامة بروايته, و أقصى ما يؤخذ منها أن الناطق إما 
أن يكون شيطانا أو ملاكا, فإن نطق عن الباطل كان شيطانا و إن نطق عن الحق كان ملكا, سواء كان 
ذلك بشعر أو بغيره. 


4-(روى ابن مسعود عن النبي صلى الله عليه و سلم أنه كان يتعوذ بالله من الشيطان الرجيم من همزه 
ونفخه و نفثه. قالك؟ و همزه الموؤتة, و نفخه الكبر, و نفثه الشعر). 

أقول: هذا تابع لسابقه. ثم لا دري إن كان تفسير النفث بالشعر هو من قول النبي أو من تفسير ابن 
يعر امت اده الزواة فإني أكتب الآن من الذاكرة عموما . فإن كان قول الى فهو تابغ لا مضىئ: و 
إن كان قول غيره فيكون محدودا! ب بفهم المفسر, اد ا اله ا ميو 
هو ضعيف جحدا, لآن ن النبي ما كان لد ليستعيذ من قول الشعر و قد قال الله له "و ما علمناه الشعر و 
ينبغي له", وام ا دو ا رك او لراك جر لبو 
فو تابع اللسايقة على أ وه حا 


5-("نهى رسول الله صلى الله عليه و سلم أن يُستقاد في المسجد و أن يُنشد فيه الأشعار و أن تقام فيه 
الحدود" - "نهى عن الشراء و البيع في المسجد و أن تُنشد فيه الضالة و أن يُنشد فيه شعر و نهى عن 
التحلية :فيل )ا لشتاذه دو تعد" كم عي الكا نك (قايها لذو هنا قناع اللدى خط وا كلهم راون النشيون 
لفن دي ١‏ لتجاكد تفط دل علتينا قاين مسكالقة كمه نار الفذيج ستل اللدتبلكة ملم محهدوا الاين 
تففيل هذا الفدي فلم (ملوه تحوكرا لي "تقض الحديف إلية" و كلما ونا "رذ الأسا نا" لا منووتهها): 
أقول: هذا الكاتب نقل تصحيح بعض الروايات عن الآلباني, فيبدو أن الكاتب و من أسلويه الغبي و 
الاختزالى نيتلف فليين تعن انقزرا تن ]د ترى عن التسلففة مكل هذ التوونعى التشديين: 

أراد هذا المغفل أن يستدل على إبطال الشعر بالنواهي النبوية المذكورة آعلاه, لكن ليته تأمل و لو قليلا 
في أن كل ما ذكره من النواهي هو أمور مشروعة بل بعضها واجب و إقامته آمر عظيم في الدين! 
الاستتفاق ة نما ره شترها , إقامة] لكدو والغي تقترصا إن ساق تدمع فون نإقابنة كرون د درك ناذا 
لم يلتفت إلى هذه النكتة, البيع و الشراء حلال, أن تنشد ضالتك جائز و أحيانا يكون واجب, التحليق 
جائز و أحيانا يكون هو الآفضل. وسط هذه النواهي الجائزة و الواجبة ذكروا أن النبي نهى عن إنشاد 
الشعر تي ليحك :فا . ووو قفا يمك ا جاوز وكنحن التطريمن اق وال خرصي شان الشهو من 
حي فق كذل عمل جاتر أوراسي الكع شارج اسهد ذكو هذا الغافل الححة الح تقطفه قن هوه 
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يدري. لو كان النبي ينهى عن قول الشعر, و لو كان الشعر من حيث هو شيطاني, فكيف يخصص 
النبي النهي بالمسجد و ليس بكل مكان آخر. هذا أولا. و ثانيا ليس كل ما نهى النبي عنه هو مر منهي 
عنه مطلقا, بدليل أنه نهى عن زيارة القبور حين كان الناس يزورونها لغير غايات صحيحة في دينه ثم لما 
اعتدلت نفوسهم و استنارت عقولهم أمرهم بعكس ذلك تماما و قال "آلا فزوروها فإنها تذكركم الآخرة", 
كذلك الهمن الذي كان في :ومن التمى كان كنا :مو مكنا الخالوغلية )نه سحن اهدي بالتالئ يشتهل 
على الفكر الجاهلي و القيم الجاهلية و الآنفاس الجاهلية, و النبي يريد أن يدخل فكر و قيم و أنفاس 
إسلامية قرءانية, فكما أن الطبيب يعزل المريض عن نوع طعام معين حتى لو كان حلالا طيبا لكن لآن 
المريض نفسه يحتاج إلى تركه لفترة حتى يصح كذلك نفهم لماذا نهى النبي عن إنشاد الشعر في 
المسجد في فترة ما لو صح ذلك, لآنه قد مر أن النبي استمع للشعر في المسجد بل شاهد الحبش 
يلعبون بالحربة في المسجد. النبي نهى أن يُكتب عنه غير القرءان, و أمر من كتب عنه غير القرءان أن 
يمحه, فيآتي بعض المتسرعين و يفهم أن كل حديث نبوي يجب أن يمحى و نأخذ بالقرءان وحده حسب 
الصورة, لكن الكاتب بالتأكيد لا يقبل ذلك بالرغم من أن نهي النبي عن كتابة حديثه وارد في صحيح 
مسلم أيضاً على ما أذكر, فكما أن ذلك النهي مقيد بقيود أخرى و بوقائع آخرى تثبت أن النبي كان 
يأمر و يجيز كتابة حديثه فكذلك هنا حين نهى عن إنشاد الشعر في المسجد يجب أن يتقيد ذلك 
بالأحادية :و الوك كن لصميحة الاخره. 

آنا عن تليق هذا السلفي البفيضن فإنة هبذي غلئ الاظيل الذي استنيظها مخ الرؤايات السابقة وما 
بني على باطل فهو باطل فلا تحتاج إلى رد مستقل. لكن يكفي النظر في تعلقه لترى ما يدور في عقله 
و الغاية التي يريد إصابتها بمقالته. يريد أن يظهر أن "كل" الخطباء و في "كل" المساجد هم مجموعة 
من الناس الذين يخالفون أمر النبي مخالفة قبيحة, و ينكرون فضل النبي عليهم, و كذلك "كل" علماء 
الآمة مضيعون للنهي عن المنكر و كأنهم يقبلون ذلك مرحبين به و كأنهم يحبون آن يروا تلك المخالفة 
القبيحة حسب زعمه لأمر النبي صلى الله عليه و سلم. باختصار: هذا فكر يشبه الفكر الداعشي و 
أشباهه. محاولة لعزل الجهلة من الصغار و ضعاف العقول و أهل عدم الاطلاع و التسرع في الاستنباط 
و الآخذ بشيء لا يستحق أن يسمى حتى الآخذ بالظواهر لآن ظواهر الروايات التي نقلها و غيرها كاف 
لك تحت كل الهلماءو كل الخطياءؤ كل" الساحه تخالف من التدئ يوفاحة ى كفر تهمة. يمدي لاتق 
بكل العلماء, و لا بكل طريقة علماء المسلمين على ممر القرون في تعليم العربية و القرءان و أشرف 
الفنون الإنسانية الذي هو الشعر, و لا تذهب حتى إلى المساجد لآن فيها ذلك المنكر العظيم-لا أدري إن 
كان يضل إلى هذَه المرحلة لكذي لا أستبعد ذلك, فإن الذي يرفي كل الغلماء يما زماهه ية هذا الخبيت لا 
يُستبعد منه ذلك. أقطع بأن الكاتب سلفي و من أخسّهم أيضا, لأنه يستعمل طريقتهم: الرواية ثم 
تسبحيع الالباديدو كان :له قينة في عرض علماء الحدية- ثم الاسنتتباظ التسرع المحتزل السفيةاثم 
تجريم الآمة و تكفيرها -كفر ملة أو كفر نعمة أو كلاهما -و الطعن فيها, و بعد ذلك لا يبقى إلا الخروج 
عليها بالسلاح كما هي عادتهم ,ويعد الطعن فيها بمثل ذلك الطعن تكون مقاطعة الامة و الخروج عليها 
أقرب إليهم من شراك نعلهم الذي تشبهه أدمغتهم. 


6-(عن قتادة في قوله "و ما علمناه الشعر وما ينبغي له" قال: قيل لعائشة: هل كان رسول الله صلى الله 
عليه و سلم يتمثل بشيء من الشعر. قالت: كان <أبغض الحديث إليه>, غير أنه كان يتمثل ببيت أخي 
120 


سلم "إني والله ما آنا بشاعر و لا ينبغي لي") و الكاتب هو الذي وضع "أبغض الحديث إليه" بين قوسين 
ليبرز العبارة من النص, ثم علق الكاتب (لاحظ كيف كسّره و خرّبه متعمدا). 

أقول: أُوْلّا النفي في قوله تعالى "وما علمناه الشعر وما ينبغي له" له تكملة تكشف المنفي ما هو و هي 
قوله تعالى "و ما ينبغي له إن هو إلا ذكر و قرءان مبين". فإذن المقصود الأول من الآية هو أن القرءان 
ليس شعرا, و هذا أمر معلوم, لأن الشعر في أصله-بغض النظر عن الإلهام من عدمه-هو صناعة بشرية, 
و القرءان كلام الله, فالقرءان ليس شعرا. أما كون النبي بعد ذلك يقول الشعر أو لا يقوله فليس من جوهر 
التفريق بين القرءان و الشعر, و لكن-و هنا نقطة مهمة جدا في هذا البحث كله-و لكن الله تعالى و من 
باب زيادة الحجة و الوضوح الخاص برسول الله صلى الله عليه و سلم و مقامه في النبوة و الرسالة قد 
جعل نبيه في حالات مخصوصة به ليست من الفضائل في غيره و لا تنبغي لغيره بل النبي نفسه كان 
أوْل من يسعى في إيجاد عكسها في غيره. مثال ذلك القراءة و الخط. قال تعالى "و ما كنت تتلو من 
قبله من كتاب و لا تخطه بيمينك إذا لارتاب المبطلون". العلّة في عدم تلاوة النبي للكتب و خطها بيمينه 
ليس إلا "إذا لارتاب المبطلون" فإذن هي لرفع الريب و مزيد إيضاح للحجّة. و سواء فهمنا من هذه الآية 
أن النبي بعد نزول الكتاب عليه صار يتلو من كتاب و يخطه بيمينه-و هو قول الأقلية-أو بقي على حالته 
الأولى من الأمية بالمعنى الشائع-و هو قول الأكثرية-فإن القولين لا يُغيّرا من حقيقة أن النبي كان إلى 
سن نزول الوحي عليه لا يتلو من كتاب و لا يخطه بيمينه. و السؤال الآن: هل لأن الله جعل نبيه على هذه 
الشاكلة يعني أن كل إنسان ينبغي أن يكون على هذه الشاكلة و أنها فضيلة في حد ذاتها؟ و الجواب 
الواضح: كلا. و لا النبي نفسه كان يرى ذلك, بل كان يحث على تعليم الناس التلاوة من الكتاب و الخط, 
حتى النساء و حتى الصبيان, و كان يحرر أسرى الحرب من المشركين في مقابل تعليم صبيان المسلمين 
التلاوة و الخط. عدم تعليم الله لنبيه الخط مثل عدم تعليمه الشعر: إنما كان ذلك من أجل خصوصية 
الرسالة لا غير. و ليست فضيلة في غيره. و الجاهل يريد أن يقول أن عدم علم النبي بالشعر يعني 
النهي المطلق عن تعلم الشعر, و جوابه: عدم علم النبي بالتلاوة من كتاب و الخط يعني النهي المطلق عن 
تعلم التلاوة من كتاب و الخط. و التالي باطل فالمقدم مثله. 

ثانياً عائشة التي يكثر الكاتب من النقل عنها, و يكثر من الترضي عليها و تسميتها "أمنا", عائشة 
نفسها كانت من أعلم الناس بالشعر, و في ما نقله الكاتب شهادة على شيء من ذلك, و من المعلوم أن 
عائشة كانت تحفظ تقريبا عشرة آلاف بيت من الشعر. و حتى أبو بكر والدها كان من العلماء بالشهر, 
حتى في الرواية محل الكلام الآن يظهر أن أبا بكر كان يحفظ البيت الصحيح مما يعني استحضار 
الأبيات الشعرية على البداهة. 

ثالثاً الكاتب المغرض قرر أن يجعل بعض النص بين قوسين ليبرزه لكنه أغفل مضمون بقية النص الذي 
يدل على عكس ما يريده. لأن السؤال كان هل كان النبي يتمثل بشيء من الشعر, فقالت عائشة أنه كان 
يتمثل ببيت أحد الشعراء, مع التقديم و التأخير المذكور, فإذن النبي ما كان يرفض الشعر مطلقاً, و لو 
كان يرفضه مطلقا و لا يرى فيه فائدة و كان يرى أن القرءان أو حديثه كاف كفاية مطلقة من كل وجه في 
تبيان المعاني, فلماذا حتى يتمثل ببيت أحد الشعراء و لو مع التقديم و التأخير. النبي ما كان يتمثل 
بشيء من كلام اليهود و النصارى و أسفارهم, و غضب حين رأى عمر بن الخطاب يتناول كتبهم, هذا 
لآن للنبي قول حازم في ذلك الكلام و لأسباب خاصة ليس هنا محل الكلام عنها ل 
يرفخئ شيك رفظا انا يلين كلية ذلك جنالاو :قزل و :فعاذ: الانأضا له مص .مت :ذلك الكال و لا :القول: 
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الفعل فيما يتعلق بالشعر. فقال كان يرتاح إلى سماع بعضه كما مر في شعر أبي الصلت, و كان يتمثل 
ببعضه و لو بتقديم و تأخير أو عدم إعراب حرف منه, و كان يأذن بقوله في حضرته و إنشاده له و مدحه 
و مدح أصحابه به و إن كانت مقدمة الشعر الذي مدح به فيه غزل و وصف حيوانات و أسفار و حكم 
ها في "ناتك يتناد" الحاعل في :هده اران عاتهة أفزت إق الندي كان يسان ليه من« الشن, 
فإذن ليس في الرواية ما يريده الغافل منها. 

رابعاً لننظر في التقديم و التأخير. هل كان تقديما و تأخيراً متعمدا؟ بالرغم من أن النبي قدّم و آخّر في 
البيت, فإن عائشة علمت آن المقصود هو بيت "آخي بني قيس", أي لم تعتبره كلاما آخرا بالكلية, بل 
أنقى عله الشاع اللذكوو قم أيق نكر هال لشي "إنه ليمي مكذا" ,فيو آيضا ف4 حرف بال السيدها 
هوو عرف ترتيبه الصحيح. و قول النبي في الجواب "إني والله ما آنا بشاعر و لا ينبغي لي". الفائدة 
الأولى من هذا الجواب على فرض صحة الرواية: أن رواية بيت من الشعر كافية في تسمية الشخص 
شاعرا, فالشاعر ليس فقط الذي يخترع الشعر بل الذي يقوله مكررا له أيضاً, و هذا أضل ههه تقو فى 
قضايا النيوة و الرسالة, فكما أق الد تله عن الندى "و لو آية' ' يعتبر كأنه قد بلغ أي أنه صار بمنزلة 
الرسل فهو رسول رسول الله, كذلك الذي يقول و لو بيتا من الشعر فكأنه صار شاعراً .و من البديهي أن 
البي ها كان شنتطة لايق ويقكر فى" لبه إلا إن كان غارفا بالترتيي العمكع للديك فالا حتى 

لو لم ينطق النبي بالبيت الصحيح فإنه قد قاله في سرّه أو شعر به ذهنه على ترتيبه الصحيح. ولو آراد 
الدي الحتناي الشجن كلد :تكليم الآنة لك ثلا "تكلف'التقديد وا الداكين أن كدف خرف من النفه امن آكل 
أن يتمثل بشيء من الشعر, فالمفهوم أن النبي أراد أن يعلم أمته أهمية الشعر و وجوب المحافظة عليه, و 
لذلك هى بنفسه قاله و تمثل به إلى أقصى حد يستطيع أن يقوم به من دون أن ينقض الغاية الإلهية من 
دم تعليمة الشتعر. 


7-(عن عائشة قالت: فا قال وسول الله«ضلي الله عليةى مثلم شتعرا قط :وام اث انيتا وابحدا "تفال 
بما تهوى يكن فلقلّما يُقال لشيء كن إلا تحقق" و لم يقل "تحققا" لئلا يعربه فيصير شعرا) و علّق 
الكاتب (هذا دليل على أن حتى البيت الواحد من الشعر لا ينبغي للرسول صلى الله عليه و سلم.. فما 
بال وعاظ اليوم ممتلئون بالشعر). 

أقول: أنت أجبت نفسك أيها الأحمق. "لا ينبغي للرسول". و للرسول فقط. أما غيره فينبغي لهم ذلك و 
من كمال تعلم اللغة العربية تعلم الشعر. ثم إن الرسول قد استعمل البيت المذكور, مما يدل على أن 
معناه شريف و مقبول له, فأراد النبي إظهار وجود الخير في بعض الشعر لدرجة أنه استعمله كله إلا 
آخر حرف منه, و هذا يدل على أن مفهوم الشعر هنا ا أ ظافرة الؤزة 
فيه, و النبي هنا لم يستعمل العربية الفصيحة التي توجب إعراب "تحقق" "تحققا" بالرغم من أنه أفصح 
أن لسك لا عرس ميدي تفضا حقاتمن انسل رسا على ندا من طم تل الس الس هر روب 
أي ريب عن مقام نبوّته و امتياز رسالته و ربانية مصدره. و قد قال النبي حديثا في مدح الشعر و هو 
من أعظم الأحاديث لكن الكاتب السلفي البغيض لم ينقله و هو قوله صلى الله عليه و سلم "إن من 
الشعر لحكمة", و معلوم أن هذا الحديث النبوي لو ضممناه إلى أصله القرءاني "يوت الحكمة من يشاء 
و من يوت الحكمة فقد أوتي خيرا كثيرا" فإن بعض الشعر يصير مصداقا للخير الكثير, و يصير له مبداً 
إلهي لآن الحكمة من إيتاء الله و تجلي اسمه الحكيم. من يريد الإنصاف و العلم-أمران لا يفهمها 
السلفية-ينقل كل وجوه الشيء و لا يكتم بعضها لأغراض خبيثة في نفسه المدنسة 
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8-( قال رسول الله صلى الله عليه و سلم "لأن يمتلئ جوف أحدكم قيحا خير له من أن يمتلئ شعرا") 
ذكر رواية البخاري, ثم علّق الكاتب (سيقولون: نعم هى نهى أن نمتلئ شعراً لكن القليل منه لا بأس به. 
نقول له: جيد إذا املا جوفك بقليل من القيح لا بأس به!! بل هذا القيح خير لك ..أقسم بالله أن القيح 
أقول: قول الرسول: بعض الشعر حكمة و بعض الشعر قيح. هذا هو المفهوم الكامل من مجمل 
الإسلام و باسم الإسلام ظلمات بعضها فوق بعض ككلام السلفية مثلا و هو من مصاديق القيح و إن 
كان تذرا تعفن النض أضنواء ى يحكن_ النذر فداء: هذا أو 

ثانياً التعليق السمج للكاتب و محاولة التفلسف التافهة التي قام بها هي كما ترى. الشيء الوحيد 
الأسواً من السلفي هو السلفي الفلسفي. لا يوجد عالم معتبر يقول نمتلئَ ببعض القيح, قيّحت جهنم 
الشيطان السابق ذكره, لكن توجد أحاديث أخرى تجعله مقيدا بالضرورة مثل "إن من الشعر لحكمة". ثم 
هل فعلا يحسب شبه عاقل أن الشيء الوحيد الذي حوّل بيت "تفاءل بما تهوى" الذي تمثل به النبي هو 
عدم ذكر حرف الألف في آخره و الذي يجعله غير معرب بحسب الفصاحة العربية. هل كان البيت قيحا 
بحرف آلف من "تحققا" ثم لم يصر قيحا حين لم يذكر حرف الألف. هل تلك الألف هي سبب تقيح البيت. 
أي هذيان هذا. لا يريد القوم أن يفكروا, لا يريدوا حتى أن يقرأوا. لو كان أي بيت عربي مكوّن من 
شطرين لهما وزن حسب البحور المعروفة يجعل الكلام قيحا مرفوضا ونفثا شيطانيا, فماذا سيفعل هذا 
الأحمق و أشباهه بالآيات القرءانية التي يتلو بعضها بعضا و لها نفس الوزن و هي على بعض بحور 
أبي نواس لأبي هفان- ذكر أبا نواس فيها آيتين من كلام الله, لا تحضرني الآن و لكن لو رجعتم إلى ذلك 
الكتاب ستجدونها قطعا و لو رجعت إليه و وجدتها سأضعها هنا أو من وجدها بعد نشر هذا الكتاب 
فليلحقها في حاشية هذا الموضع. و أذكر أن الآيتين كانت متعلقة بالجِنّة. فهل صارتا من القيح لأن لهما 
القرءان, سنجد الكثير من ذلك. الوزن شيء شريف, فما هو إلا المقدار و التقدير و مثل على الميزان 
الذي به خلق الله كل شيء "إنا كل شيء أنزلناه بقدر" و هو يستمد من هذه الحقيقة, و الخلق الموزون 
مق منثة الله'في.خلقه "ومن كل شوء'موزون", ففكرة الوؤن مق نحييث هي 'فكرة أمر شويف للغاية. 


9-قال الكاتب و قد دخل في مصيبة كبيرة من حيث لا يشعر (بل اسمع ماذا قال النبي صلى الله عليه و 
سلم لمن كلمه بال<سجع> الذي هو دون الشعر, و السجع ضرب من ضروب الشعر) احفظ جيّدا قوله و 
إقراره "السجع ضرب من ضروب الشعر". ثم روى الرواية التالية (عن أبي هريرة: اقتتلت امرآتان من 
هذيل فرمت إحداهما الآخرى بحجر فقتلتها و ما في بطنها. فاختصموا إلى رسول الله صلى الله عليه و 
سلم فقضى رسول الله صلى الله عليه و سلم أن دية جنينها غرة عبد أو وليدة. و قضى بدية المرأة على 
عاقلتها و ورّثها ولدها و من معهم. فقال حمل بن النابغة الهذلي: يا رسول الله كيف أغرم من لا شرب و 
الأكل ولا نطق ولا امتقي ل شح :لله تطل؟ فتقال ريصول اللمدصيليئ' الله لت و سقلم "إخما ناهين 
إخوان الكهان" من أجل سجعه الذي سجع) صحيح مسلم. ثم علق الكاتب (أما اليوم فخطباؤنا يبدوون 
الخطبة بالسجع و ينهونه بدعاء فيه سجع! و إلى الله المشتكى). 
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أقول؟ صيْدقت:واللة, الخشتن ما قلتة إلى الآن فى "إلى الله المتبتكى" متك هق أمقالك: أف ايخ الحافلة: 
آلا فقن الفدات. الا ثفرا "كدي وسول للد ال قفرا زرعناة يسول اللددى مهاءأصيطاية رو التايهية: كان 
مقصوب النبي من الكهانة هو مجرد ذكر كلمات لها سجع, فكيف تفعل بقوله تعالى "قل هو الله أحد. الله 
الصمد. لم يلد و لم يولد. و لم يكن له كفوا أحد". أهذا سجع كهان! و القرءان طافح بهذا النمط. بل 
بعض السور من أوّلِها إلى آخرها لها قافية واحدة, مثل سورة طه. و كيف تفعل بقول النبي و دعائه 
"اللهم إني عبدك ابن عبدك ابن أمتك ناصيتي بيدك ماض فيك حكمك عدل فيك قضاوك" أو "أعوذ بك 
من علم لا ينفع و قلب لا يخشع و دعاء لا يسمع و بطن لا تشبع" أو كما قال في ترتيبه, هل هذا من 
سجع الكهان. بنفس تفكيرك الذي هو لا تفكير, قال خصوم الإسلام في القرءان أنه من سجع الكهان, و 
لنفس السبب الأبله الشكلي المفرط الذي جعلك تقول ما تقول. ثم ينقل الكاتب رواية أخرى (وصّت أمّنا 
عائشة رضي الله عنها أحد الخطباء فقالت "انظر السجع من الدعاء فاجتنبه فإني عهدت رسول الله 
صلى الله عليه و سلم و أصحابه لا يفعلون إلا ذلك يعني لا يفعلون إلا ذلك الاجتناب) ثم علق الكاتب 
(لكن خطبنا اليوم ما بين سجع و شعر و يفعلونها فخراً بفصاحتهم). مرّة أخرى أيها الغافل قد أجبت 
نفسك بنفسك, إنما جاء النهي عن مثل ذلك حين لا يكون صادقا و نابعا من القلب و حين يكون ناتجا 
ممن يفعلون ذلك "فخراً بفصاحتهم" فقط لا غير. فهو مثل أي فخر آخر بأي شيء آخر, المقصود عدم 
الفخر و ليس تحريم و تجريم ذات الشيء. مثل الفخر بالملابس الطويلة, ورد النهي عنه, فليس المقصود 
أن نطرح كل الملابس و نمشي عراة, و إنما المقصود عدم التفاخر, و لذلك لما قال أبو بكر للنبي أنه يسبغ 
ثوبه قال النبي ما مضمونه أن ذلك الإنذار ليس لك لأنك لا تفعل ذلك تفاخرا و من باب الخيلاء و التكبر 
على الناس و الإسراف. كذلك الذي يتكلم بأي كلام, حتى الذي يتكلم "بقول خير البرية" كالخوارج- 
أعرني أذنك يا أخا الخوارج-قال النبي أن الخوارج يقولون "بقول خير البرية" فهل هذا يعني أن كل من 
يقول بقول خير البرية فهو خارجي, كلا, و إنما جّرم هذا القول لأمور أخرى أحاطت بالقائل و نفسه و 
سلوكه. و كذلك في الدعاء, ينبغي أن يكون صادرا من القلب كشرط أولي, فإذا اجتمع صدق القلب مع 
جمال اللفظ فهو الكمال الذي دل عليه القرءان و ورد في السنة, فايات القرءان و أدعية السنة فيها جمال 
ظاهري لفظي أيضاً, و من ذلك الجمال السجع أحياناً. فيصير المفهوم من السجع المنهي عنه و الذي 
كان يجتنبه النبي و أصحابه ليس السجع بمعنى مقاطع من الكلام لها قافية واحدة أو تتنقل بين قواف 
متعددة بترتيب ما, و لكن السجع بمعنى تكلف تزويق الكلام و زخرفته إما للإغراء بمضمونه الباطل-كما 
في الرواية الآولى عن الهذلي-و إما للتفاخر على الناس مع غياب صدق الوجدان و الاعتقاد بالمضمون و 
دقته-كما في الرواية الثانية عن عائشة, و كذلك نستفيد من قول عائشة للخطيب أن المقصود الأساسي 
من الخطية هو مخاطنة النانن لا تميق الالفاظ فاى كان الناسن بالتهى الذي يفيف فيه اللقظ المتيق و 
يستجيبون له و كان الخطيب ممن ينطق بالصواب حسب المضمون و ليس همه فقط صناعة الألفاظ 
المسجعة, فذلك نور على نور, أما لو كان الآمر على غير ذلك فالأولى مراعاة المضمون و الوصول لقلوب 
الناس بالكلام المنثور. و تجد في القرءان و كلام النبي صلى الله عليه و سلم و أصحابه كل أنواع 
الكلام. و لا أدري كيف لم يلتفت هذا الغافل إلى أن الطعن في أي كلام له سجع كيفما كان و أيا كانت 
ظروفه هو طعن في القرءان و في النبي و في أصحابه كذلك. حجج السلفية مثل بيت العنكبوت, بل فيهم 
سلبية أكبر لآن العنكبوت لا ينقض بيته بنفسه و السلفي ينقض بيته بنفسه و يخرب حجّته بذاته. "نسوا 
الله فأنساهم أنفسهم". 
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0-(قالت أمنا عائشة رضي الله عنها "كنت عند أبي بكرحين حضرته الوفاة, فتمثلت بهذا البيت "من لا 
يزال دمعه مقنعا-يوشك أن يكون مدفوقا". فقال: يا بنية <لا تقولي هكذا> و لكن قولي "و جاءت سكرة 
الموت بالحق ذلك ما كنت منه تحيد") القوسين على "لا تقولي هكذا" من وضع الكاتب ليبرز العبارة و لم 
يستعمل نفس شكل القوس الذي استعملته و لا عبرة بذلك. ثم علّق الكاتب (انظر لفعل أبي بكر رضي 
الله عنه. أبوبكر أغناه الله بالقرآن, عرف أن الشعر مقبوح, فلم يتورع عن نهي ابنته حتى و هو على 
فراش الموت. رضي الله عنه و رضي الله عن ابنته أم المؤمنين و أرضاها). 

أقول: لا ينقضي العجب من القوم. أعد قراءة الرواية. أوّلا عائشة "أمنا و أم المؤمنين رضي الله عنها" قد 
تمثلت ببيت من الشعر, و والدها على فراش الموت, يعني من شدة اهتمامها و استحضارها للشعر, 
حتى بعد وفاة النبي صلى الله عليه و سلم, أنشدت الشعر حتى في حضرة والدها "خليفة المسلمين". 
فإذن عائشة تعلم أن التمثل بالشعر ليس محرما و لا مقبوحا كما يزعم الغافل. و لو كانت عائشة قد 
فوم عو تسؤل اللادوفي الدى روك أكثن الأحاويه في الشعر :و علاقة النبئ يه كما تقل الكاتن 
نفسه- أن الرسول حرّم الشعر أو منع من قوله أو آي شيء من هذا القبيل لانتهت عن الاهتمام بالشعر و 
التمثل به مطلقا. لكن هذا لم يحدث. و الغافل لا يريد أن يقرٌ بهذه النتيجة المنطقية السهلة الواضحة 
المنصوص عليها. عائشة تروي عن نفسها أنها تمثّلت ببيت من الشعر, فإذن التمثل بالشعر جائز. و 
على فرض أن أبا بكر عارض من أجل ذات الشعر لا من أجل مضمونه أو الأولوية, فإن أبا بكر صاحب 
التبئق عاكشة زوج التجدى, فتعارضنالقولان ولا :اقل يوحه أككر من :قول في المسالة وقد أهرنا الله 
أزواح النبي بأن يذكرن ما يتلى في بيوتهن من آيات الله و الحكمة. 

ثانيا لو فهمت عائشة أن الرسول نهى عن قول أي بيت شعر بالكامل مع إعرابه و إتمامه و عدم تكسيره 
و تخريبه, للرواية السابقة, لما كانت تمثلت ببيت شعر كامل و تام و مُعرب. و لا ننسى أن عائشة هي 
التي روت رواية عدم إتمام النبي للبيت حين تمثل به, و أبو بكر و عائشة هما بطلا الرواية التي قدم 
النبي فيها و أَخْر في البيت. و مع ذلك عائشة هنا تمثلت ببيت شعري تام, و أبوبكر لم يقل لها: يا بنية 
قدّمي و أخري في البيت كما فعل النبي, أو شيء من هذا القبيل. ففعل عائشة مع كونها هي الرواية 
لرواية عدم الإتمام و رواية التقديم و التأخير, يعني أن عائشة لم تفهم من تلك الحوادث ما فهمه "ابن" 
أم المؤمنين الذي صب الهراء صبا صبًا في مقالته هذه. 

ثالثاً السلفي الأبله أراد أن يمدح أبا بكر فقدح عائشة. حين يقول أن أبابكر (أغناه الله بالقرأن..عرف أن 
الشعر مقبوح..فلم يتورع عن نهي ابنته) فهذا يعني بالضرورة أن عائشة لم يغنيها الله بالقرآن, و لم 
تعرف أن الشعر مقبوح, و لم تتورع عن قول الشعر أثناء كون والدها على فراش الموت. و بعد أن قدح 
عائشة بهذا القدح المفهوم الشنيع, أنزل عليها أنواع الترضي و الألقاب العالية. فتأمل في مدى إنصافنا 
حين نسلب عن القوم العقل. 

رابعا أبو بكر في هذه الرواية يكون ذامًا لنفسه ذمًا شديدا. لأنه حين طلب أن تقراً عليه آيات سورة ق "و 
حادف كرة امو يا لهك" "كلق قلتزام ففسه هيد افا لتك القذات العيان يالف لآن اناك تتهوة هر 
غافل كافر و لا تتحدث عن المؤمنين. "و جاءت سكرة الموت بالحق ذلك ما كنت منه تحيد... لقد كنت في 
غفلة من هذا فكشفنا عنك غطاءك فبصرك اليوم حديد...ألقيا في جهنم كل كفار عنيد". فهل كان أبويكر 
مسد افا ليذاه لقا نت مهن ننية هري لنفيينة؟ إن :ذلله ا يصنهج هده ا لزواية. 
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خايسا على فزن أن انابكل تنا قصد شي من التواشيع و لوه 'الكقتن علئ تقصميرفا تسب كمالة: 
فا اعقراعنه على عاتشة لا يكو الأورضاكهة فالةشيعرا بهن الكل معدي الشعن الذى فالتكن هذا 
هو الفارق الشوهرئ الذي لا يزيد الحمان الخامل للسفان أن يففية. الحيت الذي 'تمظفيةه عائشة يفول 
(من لا يزال دمعه مقنّعا-يوشك أن يكون مدفوقا) تشير بذلك إلى نفسها, فالدمع في عينها مستور و قد 
تنبأت بموت والدها فقالت "يوشك" أن يموت و سيصير دمعي مدفوقا من الحزن عليه. أبويكر اعترض و 
ذكر آية "و جاءت سكرة الموت بالحق" مما يعني أنه هو نفسه قد تنباً بموته. و هى يريد من ابنته أن تقراً 
عليه الآيات التي تذكره بالآخرة لا الأبيات التي تذكره بحزن ابنته و حبيبته عليه. فالأولى بالميت أن 
يستقبل ما سيأتيه لا ما سيخلفه. و أحد أهم أسباب ذلك في نظرنا هو أن النفس حين تفارق الدنيا كلما 
كانت أكثر رغبة في تركها و حبًا للموت لأن فيه لقاء الله, أحب الله لقاء العبد و حسن استقباله في 
الآخرة, كما ورد في حديث حب و كره لقاء الله. فعندما تذكر عائشة والدها بأنها ستحزن عليه و يتدفق 
دمعها على فراقه, سيميل قلب والدها إليها و يحن عليها بالتالي يتعلق بالدنيا أكثر. فاراد أن تخلص 
نفسه من التطلع للدنيا بذكر الآيات الخاصة بالآخرة. و لو أراد أبو بكر مجرد نهي عائشة عن قول 
الشعر لنهاها عن قوله و حسب. و لذلك عندما نهاها قال "لا تقولي هكذا و لكن قولي و جاءت سكرة". 
لاحظ "لا تقولي هكذا" هكذا ترجع إلى مضمون الكلام لا صورته. و لو أراد النهي عن الصورة الشعرية 
و لم يلتفت إلى الكلام لقال: لا تتمثلي بالشعر و لكن عليك بتلاوة القرءان. مثلا. هذا تعليق من يعارض 
الضورة: و النين :هذا اما راتكاة بل زايناه يقل من مصهوق إلى تضمو واحتي أمرها بتادوة الفرداق ىق 
ليس بالتمثل ببيت آخر من الشعر, يرجع إلى السبب الماضي و هو أن الشعر مهما كان هو صناعة 
إنسانية و منسوب للانسان حتى لو كان بإلهامات روحانية و لا أقل هذا هو حال الشعر عموما مما كان 
قبل نزول القرءان, بينما القرءان تجليات إلهية, و أثناء الموت من المفضل أن يتعلق الإنسان بالإلهيات و 
ليس بالإنسانيات, فسماع كلام الله يجذب القلب لله عند الموت بالتالي يزيد من الشوق إلى لقائه, و من 
ثم يحب الله لقاء العبد. 
أخيرا في كدت أكزت أن الشبون الوهيد الأسدوا مت السلف هو السلفي سين داسف ىأني أن دين 
هنا أن لا تقنيه يبقن القلوب:السليمة من الاسلام مثل :سفاع مواضظ السلفية. هو كادم عدي بخرع من 
قلب أسود شقي, و حتى لو قالوا من قول خير البرية أحياناً فإن عفن قلوبهم ينعكس على أقوالهم 
تبحيط يها كقيامة جود اعدومرة الخو يريد الحافل أن سد نابي يكن على منقالنة ا ليها رفي رفن 
الشعو, مع شهلة يان آنا يك كان ايحما تق اقل السين و الطناء جهو سهان ناهلو مدل هذه 
الآذهآن التي تفرح الشيطان.و يشهد لذلك دليل آخر و هى التالي: 
في صحيح البخاري, كتاب فضائل المدينة, باب كراهية النبي صلى الله عليه و سلم أن تُعرى المدينة, 
عن عائشة (مرة أخرى عائشة, فتأمل) "لما قدم رسول الله صلى الله عليه وسلم المدينة, وَعك أبى بكر و 
بلال, فكان أبويكر إذا أخذته الحُمّى يقول: 

كل امرئ مصبح في أهله . و الموت أدنى من شراك نعله 
و كان بلال إذا أقلع عنه الحمى يرفع عقيرته يقول: 

ألا ليست شعري هل أبيئن ليلة . بواد و حولي إذخر و جليل 

وهل أردن يوما مياه مجنة . و هل يبدون لي شامة و طفيل 
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وقال: اللهم العن شيبة بن ربيعة و عتبة بن ربيعة و أمية بن خلف كما آخرجونا من أرضنا إلى أرض 
الوباء. ثم قال رسول الله صلى الله عليه و سلم "اللهم حبب إلينا المدينة كحبّنا مكة أو أشدّ, اللهم بارك 
لنا في صاعنا و مدّنا, و صححها لنا و انقل حماها إلى الجحفة". قالت: و قدمنا المدينة و هي أوباً 
أَرْض الله. قالتة فكان بظحان يجري نحا تغني ماء آحناً". 

أقول: 

أوَلّا بعد أكثر من عشر سنوات من صحبة أبي بكر و بلال رضي الله عنه للنبي صلى الله عليه و سلم, لم 
يفهموا منه شيئًا في الشعر يمنعهم من أن ينشدوه, حتى في حالة المرض. 

ثانياً النبي حين سمعهما ينشدان الشعر لم يُعلّق بشيء لا من حيث ظاهر الشعر و لا من حيث مضمونه 
انها تيها نما عقا :مامتهاب لكالكييا وما قال 

ثالثاً نزلت سورة الشعراء كلها بمكّة, و آخر آيات منها رُوي عن ابن عباس أنها نزلت بالمدينة بالرغم من 
وجود رواية أخرى عن ابن عباس أنها نزلت بمكة. فقول الكافة إذن أنها نزلت بمكّة. و مع ذلك لم يفهم لا 
أبا بكر و لا بلال من خاتمتها شيئاً ينهى عن قول الشعر و التفاعل مع الأحداث و الوقائع بالشعر. 
رابعاً الرواية عن عائشة عن أبيها أبي بكر, و هذا يزيد من قوة اليقين بما مضى من كلام عن كون 
عائشة و أبي بكر لم يكن موقفهما من الشعر كما يُصور الكاتب. و هذه الرواية في صحيح البخاري 
رحمه الله. بل إنها عن عائشة بواسطة هشام عن أبيه عروة الذي هو من أهم الرواة عن عائشة و هي 
خالته بعد. فهذه الرواية عن "الصدّيقة بنت الصدّيق" و بنت "خليفة رسول الله" كافية لردٌ كل ما مضى 
من هذيان صاحب ال مقالة و أشباهه. و حسينا الله. 


1-(أخرج ابن حبان في صحيحه عن عائشة رضي الله عنها قالت: لما نزلت "تبت يدا أبي لهب" جاءت 
امرأة أبي لهب إلى النبي صلى الله عليه و سلم و معه أبو بكر فلما رآها أبى بكر قال: يا رسول الله إنها 
مرآة بذيئة و أخاف أن تؤذيك فلو قمت. قال "إنها لن تراني": فجاءت فقالت: يا أبايك إن صاحبك 
هجاني. قال: لا <و ما يقول الشعر>. قالت: أنت عندي مُصدّق. و انصرفت. فقلت: يا رسول الله لم ترك. 
قال "لا لم يزل ملك يسترني عنها بجناحه"). 
أقولة أثاد أن تمنة ل لكات يفو ا آمن مك اوها يقول اسه" وتكانه يادي يكدين: :عنناالتواق الذي 
قال "وما علهتاة الشعر" افاي فائدة مخ هذا القول إذن: ععيي امرك أيها: السلفي. الست قبل فليل 
تقول أن من فضائل الصديق رضي الله عنه أن الله أغناه بالقرءان: فما يالك لا تستغدي والقرءان الذي 
نفاي عن الشبيالغلم بالشتسر. 
فاق المراة فى الروانة وعنفة شورة "فيك وا ادي لبي" ينها سحاد آي اعشرت السورة كبهاء لها ىو 
الوحاء من اناف الشعن"العودي :هاه زه انويكن الاو ما سقو الشهر" “فار #تسيت الجحاء تعمد 
فرن ان ي18 01" لانه يوم أله القول قول الله لا مول كم بن اللراة اعقيرت:مبوزة للشب شيهرا فين ضيف 
الهجاء, فرد أبى بكر "و ما يقول الشعر" لأن القرءان ليس شعراً. فنفي أبوبكر يرجع في الأصل إلى 
القرداق اق إلى كفي كو القزءا نشعرا زه أخري هذا لمن مضعونا عحريد) وهو في تصن القريان: 
فحتى من هذا الوجه ليس للكاتب حجّة في هذه الرواية على ما يذهب إليه. 
القطراف: كن هده الراة هفاء و خدرها تقد :قال هن القرواق أفةشسن كنا تسن القرياق قدت الزرانات, 
بالرغم من كون القرءان ليس شعزا على ثمط العمون الشعري المغروف :يدل غلى أن القوم إما كانوا يرون 
القروان'شتعرا (غور موزون تماء الوؤن..ى إهنا كانوا يرون الشعر كشيء يتطلق على معدى أوسع هما 
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صرنا نعتقد به بعد ذلك, و إما بالطبع أنهم كانوا يقولون كلاما غير مفهوم و يرمون النبي بأي تهمة 
فحسب و هو قول قوي كما نرى أن السلفية يرمون أي شيء بأي شيء بغير تدبر و لا وزن للكلام و هل 
النفلقي الأحن خطاهى الحاهل نكي لقال فتن هته القفس: 


2- أخيرا يقول الكاتب (لمن يحتج بحسان بن ثابت أو ابن رواحة أنهم يشعرون بين يدي الرسول صلى 
الله عليه و سلم) أقول: و يفترض أن في هذا حجّة قاطعة على بطلان ما يذهب إليه الكاتب و أشباهه. و 
قد كان الصحابة يرتجزون و النبي يرتجز معهم حتى أثناء بناء المسجد المعظم في المدينة المنورة و كذلك 
أثناء حفر الخندق و غير ذلك من مواطن معلومة, فحتى أثناء بناء بيت الله كان النبي و أصحابه 
يرتجزون, و كذلك علي بن أبي طالب عليه السلام كان يرتجز آثناء قتال مرحب في خيبر. و الأمثلة لا 
يحصيها إلا الله و المتبحرون في الأخبار. فماذا سيفعل الكاتب؟ تعالوا لننظر إلى الحركة البهلوانية التي 
سيحاول أن يحقق بها أغراضه الظلمانية. 
(عن أنس قال: دخل النبي صلى الله عليه و سلم مكة في عمرة القضاء و ابن رواحة بين يديه يقول 
خلوا بني الكفار عن سبيله . اليوم نضربكم على تأويله 
ضربا يُزيل الهام عن مُقيله . و يذهل الخليل عن خليله 
فقال عمر: يا بن رواحة؛ أفي حرم الله؟! و بين يدي رسول الله صلى الله عليه و سلم تقول هذا الشعر ؟!! 
فقال “خلٌ عنه يا عمرء فوالذي نفسي بيده لكلامه أشدّ عليهم من وقع الدَّْل”) و علّق الكاتب (ركز على 
فعل عمر رضي الله عنه لتعرف كيف كانوا يرون الشعر و كيف فهموا الرسول صلى الله عليه و سلم. لو 
كان الشعر ممدوحا فلم أصلا ينهاه عمر؟ أنكر عليه عند رسول الله صلى الله عليه و سلم لعلمه بشناعة 
الشعر!!). 


ل: أي خبيثء أي جرئ على الله و رسوله. كيف تجروؤ يا ابن النفس الكافرة على أن تصحح اعتراض 
عمر كما فعلت و أنت تقراً أن رسول الله لم يُجرزْ اعتراض عمر و رضي عن شعر ابن رواحة. أينهى ابن 
الخطاب عن المنكر و الشنيع و يقرٌ رسول الله المنكر و الشنيع. من الواضح أنه من الملاعين الذين 
يقدمون قول عمر على قول رسول الله من حيث يشعر أو لا يشعرء و كم له من نظير. 

و بعد ذلك نقول أن ليس في الرواية لا ما استنبطه هذا الجاهل منها و لا حتى فيها أي حجة له من أي 
وجه كان. أَوَلًا لآن عمر بن الخطاب نفسه من أعلم الناس بالشعر و أشدّهم اهتماما به و هو من أهم من 
أمر بحفظ الشعر الذي هو ديوان العرب» و كان كما يروون يقول بيتا تقريبا في كل مناسبة تطراً عليه. 
فاحتجاج الجاهل بعمر من أجل رفض الشعر مثل احتجاجه بعائشة من قبلء ذهب إلى بعض أهم 
الأشخاص اهتماما بالشعر و عناية به و حفظاً له و فهما له ليحتجّ على نقض الشعر من أصله. 

ثانياً ليس في اعتراض عمر أي شئ يدل على زعم الكاتب أن عمر يرى الشعر شنيعاًء و الجاهل لم 
يحسن حتى قراءة اعتراض عمر. ابن رواحة تكلم عن الضرب و القتال؛ فقال عمر و هو قارئ لكتاب الله 
الذي ينهى عن القتال في المسجد الحرام “يا ابن رواحة أفي حرم الله و بين يدي رسول الله تقول هذا 
الشعر”. لحل المسألة لا تحتاج إلى أكثر من فهم ما قاله ابن رواحة: و أن كون الله نهى عن القتال في 
حرم الله» و رسول الله هو المبلغ لذلك النهي الإلهي» فاستغرب عمر من كلام ابن رواحة؛ حتى بين 
الرسول له ما بيّنه فسكت عمر. و ليزداد هذا الأمر وضوحا على وضوحه. عمر لم يقل “بين يدي رسول 
الله تقول الشعر”, دقق» أو حسب كلمة الكاتب التافه “ركز” في قول عمرء عمر لم يقل “بين يدي رسول 
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الله تقول الشعر”: لكنه قال “بين يدي رسول الله تقول هذا الشعر”. فرق كبير و شاسع جذا بين 
التعبيرين. مثال: لو جلب شخص قصع فيها لحم خنزير و أهداها لرسول الله فإننا سنقول له “بين يدي 
رسول الله تضع هذا الطعام”. و الغافل فقط هو الذي يجيز له ذهنه أن يستنبط أننا نحرّم و نرفض كل 
الطعام. نعم لو أننا قلنا “بين يدي رسول الله تضع الطعام” قد-فقط “قد”-نقبل مثل ذلك الفهم. و مع ذلك 
يجب أن ننظر في السياق و القرائن و المقاصد و أفكار الشخص في غير ذلك الموقف. عمر اعترض على 
قول “هذا” الشعرء أي الشعر الذي يتكلّم عن القتال في حرم الله أو يشير إليه في ضوء نهي الله عن 
القتال في حرمه و جعله آمناً بالشروط المعروفة في الشرع و الاستثناء المعلوم. فحتى من هذا الوجه لا 
غرابة في قول عمر في بادئ الرأي و لا حجة بالتأكيد لصاحب ال مقالة. 

ثالثاً لاحظ تعبير النبي “خلّ عنه يا عمرء فوالذي نفسي بيده لكلامه أشد عليهم من وقع النبل”, و 
تحديدا ركز على كلمة “كلامه”. لم يقل النبي: لشعره أشد عليهم. لكنه قال “لكلامه أشد عليهم من وقع 
النبل”. فاعتبر الشعر كلام. و هو كذلك. لذلك يُروى عن عائشة أنها قالت “الشعر كلام حسنه حسن و 
يتيسن" أوشتئ من هذا القبيل كما ورزد-في أوْل كتاب القمدة للقيزواتي“يرحمة "الله :فالندي اعدين 
الشعر كلاماء و معلوم أن الكلام من حيث أصله لا هو خير و لا هو شرء أو بالآحرى فيه الخير و فيه 
الشرّء فيه الحكمة و فيه اللغو و القيح» و عموما الكلام العربي فصيح دائما خير من حيث أنه كلام 
عربي فصيح يكشف عن خصائص اللسان العربي و قواعده بالتالي تكون دراسته و العلم به هي من 
تعلّم اللسان العربي الذي نزل القرءآن به. هذا أقل ما يقال. و إذا كان النبي قد اعتبر الشعر كلاماء فما 
بال أعداء هذا الكلام يغالون في رفضه و يسمونه بما يسمونه به من شرور. مرّة أخرىء لا إنصاف و لا 
تدقيق و لا فقه. 

رابعاً قول الكاتب (لىو كان الشعر ممدوحا فلم أصلا ينهاه عمر) كان ينبغي أن يكون: لو كان الشعر 
مذموما فلم أصلا خلاه النبي. و قول الكاتب (أنكر عليه عند رسول الله لعلمه بشناعة الشعر) كان ينبغي 
أن يكون: أقرّه رسول الله لعلمه بحسن الشعر. لكن ماذا نفعل: المنكوس منكوس. 


3-يختم الكاتب مقالته بهذه العبارة (اليوم: “عوج” (الحمد لله الذي أنزل على عبده الكتاب و لم يجعل 
له عوجا)). 

نقول: نعم, العوج عوجكم و اعوجاج أدمغتكم و انتكاس فطرتكم قد جلب الوبال على أنفسهم و على 
المسلمين بل و على غير المسلمين. صرتم رؤوس الفتنة» و منازل اللعنة. النصوص تستغيث من قراءتكم؛ و 
اللصوص أشرف منكم, هؤلاء يسرقون الدنيا و أنتم تسرقون العلم و الفن و الدين و الدنيا. لم يكفكم قتل 
الأبدان حتى سعيتم لطمس العرفان و مسخ الأذهان و تشويه الأديان و تحريف القرءآن. نسأل الله فيكم 
كما سأل نوح ربّه : رب لا تذر على الأرض من السلفيين ديّارا إنك إن تذرهم يضلوا عبادك و لا يتبعهم 
إلا فاجرا كفارا. 


خاتمة: كما ترى؛ قول السفيه فتح لنا بابا مفيدا من العلم و البحث. و هذا أحد أسباب دعوتنا إلى رفع 
التقنين عن البيان مطلقاء فحتى السفاهة طريق للفقاهة. و الله نور و من لم يجعل الله له نورا فما له من 
نور. 
فإن قلت: لماذا يحارب القوم الشعر؟ 
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أجبتك: أحد أهم أسباب ذلك: أن نقض الشعرء و السجع بالتبع» سيوّدي إلى العواقب التالية: 

الأرلح شما العاثية المقتورة و حمل النامن باللغة الفحمة ى الحتيفة الذي تصتدف فى الشحرق الشحة. 
و هذا سيوّدي مع الوقت إلى استثقال الناس للكتب العريقة بداية من القرءآن نزولا إلى كل ميراث 
المسلمين تقريباً. و يوجد من يريد أن يقطع العلاقة بين جماهير المسلمين و بين تراثهم؛ و أحد أسباب 
ذلك أن يطنين مو المفسشر الؤحيه للثراءت :و لوزعم ها ينشاء لأرلكك الجمع الذسن سشحوة» على اتعداه 
بصيرة. 

الكانية رققن علو اللساق الغرين التي اشتنعيا العلماء مفة القن الأئل البهرئ لان كل كلك العلزه قد 
قامت على أعمدة أحد أهمها إن لم يكن أهمها هو الشعر العربيء فرفض الشعر يساوي هدم علوم 
العريية 

القالظة عن قياف لقا عق كو انهه قد رامقا و االقرما توق فكل ان القرينة في :تماق و الى 
زماننا هذاء هو أننا إذا نظرنا في كل شعر و سجع و نثر جاهلي و إسلامي سنجد أنه ليس كالقرءآن. 
لكن هب أن الشعر و السجع قد غاب عن الناسء» و الشعر عرش العربية كما أن السجع سماؤها و النثر 
أرضهاء فبعد فترة بل كما هو الحاصل الآن بالنسبة لكثير جدا من البشرء سينعدم هذا المميز. حين قال 
أحد كبار العلماء بالعربية من القرشيين في القرءان القول المعروف “إن له لحلاوة و عليه لطلاوة” فإنما 
قال ذلك و ميز القرءآن عن غيره لأنه كان محيطا بالشعن والسحوى النثر الغربي هو عرف ان الفرءان 
لبون شنج سن وقوه الأشواء .لخدا ولي[ لمكيل اننا ما؟ستكة 5 لم ٠‏ له ذرا من الشعن و السكدى تعر 
العربية في كل تجلياتهاء أي سيغيب المميز و سيقول الناس: و ما أدرانا بالفارق بين القرءآن و الشعر 
أصلاء لعل العرب كانت تتكلم مثل القرءآن من قبل و لعل شعرها كان مثل القرءآن و لذلك قالوا عن 
افون أنه قدو كنا ينطن القردرة. 

الرابعة صيرورة العربية مثل أهل لسان آخر. تميّزت العربية بالشعر تحديداً» و لذلك قال الدينوري في 
كتابه “فضل العرب” (و للعرب الشعر لا يشركها أحد من الآمم الأعاجم فيه على الآوزان و الأعاريض و 
القوافي..و إنما كانت أشعار العجم في مُطلق من الكلام و منثور ثم سمع بعد قوم منهم أشعار العرب و 
فهموا الوزن و العروض فتكلفوا مثل لك في الفارسية و شبّهوه بالعربية. و الشعر معدن علم العرب و مقرٌ 
حكمتها) و نقل عن عمر بن الخطاب آنه قال (الشعر جزل من كلام العرب يسكن به الغيظ و تطفاً به 
النائرة و يتبلغ به القوم و يُعطى به السائل. و قال أيضا: نِعمَّ الهدية للرجل الشريف الأبيات يقدّمها بين 
بدي الحاجة يستعطف بها الكريم و يستنزل بها اللتيم). و ذكر المحقق في الحاشية أن هذا النص 
يوطووقى كات الندان و القصن :و لعفن تفوس :و المدعو العموة ]فول و إكها ريدمو دن الشف 
أولها و هو آن الشعر هو رأس العربية و سرّها و الفرقان بينها و بين غيرها من الأمم. و البعض يريد 
فطع هذا الراين »2 الصف ذاء فذيه و الحيل كك اقنهن ما مااكفاتة عن عمن من الحطاب فق عرفن لي 
و ذكرته هنا كأحد الشواهد على رؤية عمر لقيمة الشعر و ليس حيث ذهب الجاهل الذي لعله لم يقرا إلى 
بضعة أحرف هنا و هناك و حشرها بغير عقل و لا تدبر في مقالته-نسأآل الله أن يحشره و أصحابه مع 
أشباههم. 

و أشياء كثيرة من هذا القبيل تتفرّع عن رفض الشعر. 


كوه بن الذين رفوا بالخوارج في أيام الصتكابة ما كانوا يعادون الشعن يل كان فيهغ من كبان 
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و أنوّه أيضاً بأن الشعر الفارسي و خصوصاً الصوفي العظيم منه إنما حصل بتأثير الشعر العربي و 
حذى مسن قاء روا |العبوقية العريي حقق كاج مر اللعورت فق | صيكذا ب التسيق | لاعتحدى :| ليلقت انيه 
كانوا وا جم |الكددوع كما قل هد العلماء] فاهنا تكتك ف رفحن لشيس قال “نيذه نكا اميد 
فكل أولتك العظماء من شعراء الصوفية بالفارسية إنما وجدوا من حيث صنعة الشعر بفضل الشعر 
العربيء و إنما وجدوا من حيث الجمع بين التصوف و الشعر بفضل النسك على الطريقة العربية. 


و ما أعظم حرمان رافض الشعر. و ما أبعده عن طريقة المحققين و الكاملين بل و جمهور علماء و عبّاد 
المسلمين. “يمرقون من الدين كما يمرق السهم من الرمية” » من الدين و من أهل الدين» و صدق رسول 
الاططلئ اشغلية على :ال الظاهوية» فو الحم توت العامة 
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( العلم في الْمعلّقات ) 


كل شئ يرجع للعلم. فكان العلم مركز الدائرة. و كل المواضيع الظاهرة و الباطنة هي نقاط على 
محيطها ' فلو تعمّقت في أي موضوع لابد أن تصل إلى العلم و شؤو: نه نه. و يستحيل أن يخلو إنسان من 
ققارة تنام اللمن مدافكة رسية ىن إكاره وها اهارت العله لهل أو ماريشية الله مانت 


بالعلم. 


يزعم البعض أن العرب قبل الإسلام لم يكونوا آهل علم و اعتبار لشرف و قيمة العلم. و يحسبون أن 
“الجاهلية” تعني الجهل و نوع من تعظيم الجهل و بغض العلم.و هذا باطل من كل وجهء و لا هو مأخوذ 
من الذووزق كنا دنا لدو مومع لخر 1 

و قرأت لأحد الغربيين أن مفهوم العلم عند العرب قبل الإسلام لم يكن مفهوما تجريديا بل كان مجرّد 
مفهوم مادّي ساذج مأخوذ من العلامات و الأعلام التي توضع في الطريق ليهتدي بها السائر في 
الصحراء. و هذا افيا باطلء و يشهد ببطلانه مفهوم العلم في الشعر القديم و كذلك مفهوم العلم في 
القرءآن الذي كلم العرب بلشاديم و إن علمهم شيا 6 كما . ثم إن العلاقة بين المفهوم و الصورة 
المادية لا يعني جواز اختزال المفهوم في الصورة المادية؛ فإن اللسان العربي فيه الكثير من ذلك, و كل 
مفهوم مجرّد له مثال مُجسدء لأنه لسان جامع بين التجريد و التجسيد ٠و‏ لذلك خذ آي مفهوم من المفاهيم 
العقلية و ستجد له صوراً جسمانية. و الصور تذكير و تقريب للجوهر. فمثلًا. فعلًا الأعلام و العلامة 
مرتبطة بالعلم؛ لأنها وسيلة من وسائل العلمء وسيلة لحصوله. و لم يكن كل العرب من البدوء بل فيهم 
الخفن وهدا ‏ المقيوء الابسد الى القبافة فى الكرن عن العرب ادي كليم يشو ومسط الدرات في 
البادية هو اختزال و تشويه سخيف للواقعء» و هذا ١‏ يخدي وكود عيب في العيش في الصحراءء لكن هو 
تشويه للواقع و تحريف للوقائع. فإن النجوم أيضاً نُسمِّي “علامات” كما في قوله تعالى “وعلامات و 
بالنجم هم يهتدون”. و لا أظنّ أن أحداً من القوم يرى أن العرب كانوا يعيشون وسط النجوم ! 

كما أن بعضهم يرى أن الجهل في العربية مفهوم عملي لا مفهوم علمي. كما تقول “جهل فلان على 
فلان”. و هذا أيضاً اختزال بل نقض لغرضهم. فإن الجهل فعلًا له مفهوم عملي في العربية» لكن له 
أيضاً قبل ذلك مفهوم علمي. فالجهل عدم العلم كما أن الجهل سوء التصرّف, و العربية أثبتت العلاقة 
بين عدم العلم و سوء التصرّفء و لذلك تجد الجهل مستعملًا في الجانب النظري و العملي. فالعرب 
غرقوا. آن صنتوى التصيرفات يرجه إلى مستوق الدركات افا تعملوا اللفظ في الآمرين للتذكير بذلك. 


في هذه المقالة نريد أن ننظر بإذن الله في المعلقات السبع لنرى مفردات العلم الأساسية فيهاء فإنها 
أشعار قبلها العرب و عبرت عن قلويهم. هنا ننقل الشواهد و على القارئ أن يدرس و يتأمل في المفاهيم 
فيهاء و لا أجد في قلبي ميلا لذكر تفاصيل دراستي لها الآن» عسى الله أن يأآتي بالفتح أو آأمر من 


عندة. 


١-(قفي‏ قبل التفرّق يا ظعينا . تُخبّرك اليقين و تخبرينا) 
145ب مقن قل تعحل علينا . :و اتظرنا تخترك النقينا» 
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”-(إليكم يا بني بكر إليكم . ألما تعرفوا منا اليقينا) 


-العلم. 

١-إو‏ إن غداً و إن اليوم رهن . و بعد غدٍ بما لا تعلمينا) 
؟-(ورئنا المجد قد علمت معد . نطاعن دونه حتى يبينا) 
"الا لا يعلم الأقوام أنا 3 آنا فد ونين 1 
5- ألما تعلموا منا و منكم . كتائب يطعن و يرتمينا) 

ه-(و قد علم القبائل من معدٌّ . إذا قُبب بأبطحها بُنينا) 


رف وتكنن اننا كي ماو . ليخفى و مهما يُكتم الله يعلم) 
لاح( ما الحرب إلا ما علمتم و ذُقتم . و ما هو عنها بالحديث المرَجم) 
/حزو أعلم ما في اليوم و الآمس قبله . و لكنني عن علم ما في غدٍ عم 

5و مهما تكن عند امرئىّ من خليقة . و إن خالها تخفى على الناس تُعَلّم) 

٠-إو‏ أعلم مخروت من الأنف مارن . عتيق متى ترجم به الآرض تزدد) 
١١-(كريم‏ يُروّي نفسه في حياته . ستعلمُ إن متنا غدا أيّنا الصديّ) 


17[ روصا الها تضئّن نبتها | : ل 


ه١1‏ 0 100 أقصر عن ندى 1 و كما 0 
1 خلدل غافة كن دل 


-(هلا سألتٍ الخيل با بنة مالك . 
0 تلك تابخ متك الزويجها 


لج ا 

ن كنت جاهلة بما لم تعلمي) 
ا 00 
بع نفيك السابق فول (نت رك موقي الرفيفة في 


: أعشنى الوقى و عق عند المغنم) 
لو كان يدري ما المحاورة اشكي 


ش و لكان لو علم الكلام مُكلّمي) 


1١‏ إهل علمتم أيام يُتتهب الناس . غوارا لكل حي عواء) 
5" مو فعلنا كما الله . وما إن للحائنين دماء 
و بهم وما ون 4 
"1" حزو اعلموا أننا و إياكم فيما . اشترطنا يوم اختلفنا اع 


5( فعلوثٌ مُرتقباً على ذي هبوة . حرج إلى أعلامهن قتامها) 
-(فاقنع بما قسم المليك فإنما . قسم الخلائق بيننا علَامُها) 
اراي 
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١-إنجذ‏ روؤوسهم في غير برٌ . فما يدرون ماذا يتقونا) 
؟-(لو كان يدري ما المحاورة اشتكى . و لكان لو علم الكلام مُكلمي) 


الحيل: 
١-(آلا‏ لا يجهلن أحد علينا . فنجهل فوق جهل الجاهلينا) 


"-إهلا سألتٍ الخيل با بئة مالك . إن كنت جاهلة بما لم تعلمي) 
الإسشدق لك الا ها كنف جامل. ‏ وايايك بالأخبار مق له 5زز) 
لوقك اننا ميرو لح رقنا تسن اميا 
المعرفة. 
١-(إليكم‏ يا بني بكر إليكم . ألما تعرفوا منًا اليقينا) 


؟-(و تحملنا غداة الرّوع جُردٌ . عُرفنَ لنا نقائذ و افتلينا) 


'"-(وقفت بها من بعد عشرين حجة . فلأياً عرفثٌ الدّار بعد توهم) 
:-(فلما عرفت الدّار قلت لربعها . ألا انعم صباحا أيها الرّبِعٌ واسلم) 


ه-(مؤللتان تعرفٌُ العتق فيهما . كسامعتي شاة بحومل مفرد) 
1-(أنا الرجل الضرب الذي تعرفونه . خشاش كرأس الحية المتوقد) 


/ا-(هل غادر الشعراء من مُتردم . أم هل عرفت الدّار بعد توهّم) 


الفؤاد. 
١-(لسان‏ الفتى نصفٌ و نصفٌ فؤاده . فلم يبقَ إلا صورة اللحم و الدم) 


الظن 
١-(و‏ لقد نزلتٍ فلا تظنّي غيره . مني بمنزلة المحب المكرم) 
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( طالب بحقوقك ) 


قال رسول الله صلى الله عليه و سلم (إنما أنا بشرء و إنكم تختصمون إلي؛ ولعل بعضكم أن يكون 
ألحن بحجّته من الآخر و أقضي له على نحو ما أسمع؛ فمّن قضيت له من حقّ أخيه شيئاً فلا يأخذ: 
فإنما أقطع له قطعة من النار). 

نقول والله مُنير العقول: 

أ- قوله صلى الله عليه وسلم (و لعل بعضكم أن يكون ألحن بحجّته من الآخر) سند لوجوب وجود 
المحامين لإقامة العدالة قدر الإمكان. لأن المحامي هو الذي يتعلّم الحجج. و يتعلم الاحتجاج؛ و يتعلم 
اللحن. أما الحجج فهي بدراسة الوقائع و معرفة الأحكام. أما الاحتجاج فهي بدراسة الجدل و ممارسته 
و معرفة الأغاليط و ردّها.أما اللحن فهو معرفة اللغة و الآدب و البلاغة و التعمّق فيهم و حسن التصرّف 
بهم 5 

قد نقول؛ لكن لعل محامي طرف يكون أكبر درجة من محامي الطرف الآخرء لكونه آذكى آو أكمل أو 
نحو ذلكء فيبقى قول النبي في محله و هو أن يكون أحدهم الحن بحجّته من الآخر. و المحامي الأكمل 
تكون تكلفته المالية أكثرء فيكون الأثرياء أقرب إلى الفوز في الخصومات القضائية بسبب ثرائهم لا غير. 
وَ جواب ذلك؛ أُوَلَا فنّ المحاماة من حيث يمكن لأي عاقل أن يحصّله عموماً. فتساوي الفرص بين طلاب 
المحاماة في معرفة المحاماة قائم من حيث المبداً. نعم إن الجامعات تتفاضل من بعض الوجوه» لكن حتى 
هذه الوجوه تستطيع أي جامعة عموماً أن تأخذ بهاء فمناهج التعليم ليست سرّية و لا طرق التدريس. 
كأنيا امنا آن.العادة هي كين المحامي الأكمل تكون تكلفتة أعلىء:و المخرج م هذا الح ما هي أن 
ننظر هل المحامي مُعاون للقضاء في الكشف عن الحق أم هو مُتكسّب يأخذ ماله من عملائه؟ يهوى 
أرباب الثرثرة أن يجمعوا بين الأمرين» و هذا مستحيل عملياً بل و نظرياً و لذلك لا تراه قائماً في أي دولة 
تقريباً إن لم يكن مطلقاًء و السبب بسيط و هو أن المحامي لا يستلم أتعابه من الدولة و القضاة بل من 
العملاء الذين همّهم هو الفوز في الخصومة لا غير عادة. لو أرادوا للمحامي أن يكون معاونا للقضاء و 
في نفس الوقت يتركوا مُحقرّات العمل و الاجتهاد مفتوحة؛ فالحلٌ هو التالي؛ أن يكون للمحامين رواتب 
من الدولة كما للقضاة من حيث الأصلء ثم يكون للمحامي نسبة معلومة من الأرباح التي يُحصّلها عميله 
أن تسينة ا ميلقا تست مد الحشبا فى القف: يُقدّرهِ القاضي و يفرضه على الطرف الرابح أو 
الخاس نأ كلاهما. يجب أن يضمن المحامي أتعابه من الدولة حتى يكون مُعيناً لقضاة الدولة. أما و 
غيقنة مُعَرْحَن للفناء إن تتابحت كسارته سي “كسميره “فلن بصير الهامي الاابتوفؤسطاتيا ثالثاً 
حين يشتغل كل محامي على إثبات قضية عميله أو طرفه, بذكاء و شمولية كما هو المفترض عادة, فإن 
حجج كل طرف ستظهر بقدر ذلك؛ و حينها القاضي يفصل فيها. 


5 لم للع ل ا ل ل ار رت لجر 

نين تتحنيك اله مؤحق أيه هين). هذا يفترض أمور؛ الأول أن الحق هو أمر ثابت في الواقع 

من القضايا التي تختلط فيها رد 1 يكون الحقّ مع الخصمين: لكن بعضهم يكون 

“أحنق” مق الآحقل حسسبي اعكنانمن الاغقاراك و طرف همق الظروف الخاضةة بالاهقارات الفكرية و 
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القيمية للدولة و المجتمع. فإن كانت بعض القضايا النادرة يمكن أن يعرف فيها الخصم أنه على باطل 
في قرارة نفسه؛ كالذي يأتي بشاهد زور أو يحلف زورا مع يقينه بذلك لأنه بكل بساطة يحلف على ما لم 
يقع» فإن الغالبية العظمى من القضايا ليست من هذا القبيل. و قصّة طريفة سمعتها من أحد المحامين 
في هذه البلاد تُظهر الفرق: محامي شتم محامياً آخر و قال له (كُس أمّك). فرفع عليه قضية. قبل أن 
أخبرك بماذا حكم القاضيء سؤال: هل هذه شتيمة أم لا؟ الجواب: نعم و لاء في آن واحد. حسب اللفظ 
هي ليست شتيمة؛ حسب العرف هي شتيمة. و في الأحكام الشرعية و القوانين الوضعية؛ توجد حالات 
يأخذ فيها النظام بمبداً اللفظ و حالات يأخذ فيها النظام بمبداً الغرفء لا أقصد فقط في قضايا الشتم 
بل في النظام عموماً. و بطبيعة الحالء حين قال الشاتم (كس أمّك)؛ فإنه بيقيننا الوجداني و خبرتنا 
الاجتماعية نعلم أنه كان يقصد التحقير و الإهانة أي المفهوم العُرفي للكلمة. لكن لما رُفعت القضية لقاض 
متادي وتفولاه يفيلو في حكن الأحنان للامتمام بالاستكالى الألفاظ اكك هن اللبا بق الملعادي واهيو 
أمر شائع فيهم في كثير من الأمور العقائدية و الشرعية كما لا يخفى على المتأمل في كلامهم السخيف 
عادة» فإنه نظر في هذه القضية إلى الجانب اللفظي و حكم بأن (كس أمّك) ليست شتيمة و ليس فيها 
شئ يستحقٌ العقوبة. و اللطيف أن المدّعي المشتوم “المظلوم” حين وقْع على صك الحكم كتب تحت توقيعه 
للقاضي (كُسٌ أمُك)! لا أذري كم كنت مستعداً أن أدفع من الأموال من أجل أن أنظر إلى وجه القاضي 
في تلك اللحظة. و ما الذي كان بيد القاضي حينها: هل يعاقبه لآنه شتمه, فإنه يكون قد نقض حكمه. أم 
هل يتركه مع شتمه إيّاه و يقينه الوجداني بأنها شتيمة في العرف الاجتماعي ولابد أنه وجد في نفسه 
نوع إهانة مهما حاول فكره الذهني أن يحكم بخلاف ذلك. و أحسب أنه تركه لأنه فضل عدم إحراج نفسه 
في وظيفته و منصبه و سداد أحكامه؛ على مراعاة نفسه في شئ جنى به هو على نفسه. الحاصل: في 
مثل هذه القضية؛ و بحسب المعايير المشروعة المعقولة, هل تُعتَيّر (كس أمك) مسألة واضحة بحيث يعرف 
كل طرف أن الحقّ معه أم مع خصمه. أم أنها قضية شائكة كل طرف يأخذ بجانب من الحق أو جانب 
من شئ هو حق أو فيه رائحة حقء ثم يدافع عن موقفه هذا. نعم؛ لو جاءت إلي مثل هذه القضية كنت 
سأحكم بصرف النظر عن الدعوى من أساسها بناء على مبداً عدم تقنين البيان» لا بناء على أن (كس 
أمك) ليس فيها أي وصف مهين للآمّ فإن للأمّ (كس) كما أن لها (يد) و (عين)؛ فهو لم يقل له مثلًا: كس 
أمك واسع من الزناء أو ما أشبه. و هذا مثال ساذج لكنه يُقرّب الفكرة. و لى نظرنا إلى معظم القضايا 
سنجد أنها من المختلطات و ليست من الواضحات. بالتالي لا ينطبق عليها قول النبي (فمن قضيت له 
من حقّ أخيه شيئاً) لأنه بكل بساطة لا يعلم أن لأخيه حقاً. 

وجه آخر؛ من الذي له تحديد حق نفسه و حقّ الغير؟ القاضيء و ليس الخصم. الخصم من حيث هو 
خصكم يعلم أو يظن أن الحق مغه, لق كان 'يرئ لخصيمه :جذا لما :ذهب يه إلى القضاء أصدلة, يل الأعظاة 
إيَاه من قبل الذهاب للقضاء إن كان من أهل التقوى و قليل ما هم. فإن كان المقصودء أن القاضي لو 
حكم لك بحقك و زيادة فرجع الزيادة لخصمكء اتضح. لكن نرجع للسؤال الأساسي و هو: إن كان لك 
الحوّفى تغيين الحقوق وتشخيص مواضعهاء فأنت لسك :خصماً بل أنت القاقدي: فإذا كان التبي 
صلى الله عليه وسلم قد قال أن من فتل دون ماله فهو شهيد؛ و كنت أنت ترى أن لك حقاً مالياً» و 
القاضي أراد سلبك إِيّاه بآن حكم لخصمكء فماذا ستفعل؟ هل سثقاتل القاضي و الدولة حفاظاً على ما 
تراه أنه مالك: و حيث أن لك سلطة تعيين الحق و موضعه: فإن لك الحقّ في المدافعة عن مالك. هذه 
نتيجة خطيرة و لازمة من هذا المبداً. إعطاء الخصوم سلطة تعيين الحقوق أمر خطير. لكن لو قلنا: 
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للخصم أن يدافع عن ما يراه حقّاً له. لكن القاضي بحكمه النهائي هو الذي يحدد موضع الحقٌّ في 
الدنياء ى ليس لأحد أن يُنازَع في ذلك يعد الفراغ التام من القضية؛ قلا يوجد .حينها ذلك الإشكال: 

و على ذلكء نرى أن هذا الحديث ينطبق فقط في الحالات النادرة التي يعلم فيها الخصم أن الحقّ مع 
خصمه أو لخصمه جزء من الحقّ قد زاده القاضي في حكمه. إلا أننا نقول: لو كان يعلم أن الحقّ مع 
خصمه. لما خاصمه:؛ و حيث أنه خاصمه فلا أرى إلا بتوية حادثة نادرة يمكن أن يتنازل له عن ذلك الحق 
بعد أن يحكم له القاضي به. وأما إن كان لخصمه جزء من الحقّ قد زاده القاضي له في حكمه؛ فهو 
مفهوم و لعل عدد أكبر من الناس يمكن أن ب يتنازل عن الجزء الزائد الذي تستيقن نفسه أنه زائد على ما 
ينبغي له؛ لكن نعود فنقول؛ لولا أن الخصم طالب بهذه الزيادة عادة لما حكم له بها القاضيء بالتالي 
نرجع إلى أن الخصم قد طالب بالزيادة: و حيث أنه طالب بها فهذا يعني أنه كان يراها حقّاً له. فيرجع 
الآمر إلى القسمة الآولى و جوابها. 

أحياناً حتى الذي يأتي بشهادة زور يعلم أنها زور لعلّ له تأويلا و حقاً في نفسه لم يستطع أن يُثبته إلا 
بشهادة الزور. فمثلا هذه خلاصة قضية شهدتها بنفسي: سقط كل سطام اق لا نان كن 
طريق إرسال مبلغ كبير أكثر مما يستحقه إلى بء و ب أوصلها إلى ج. بعد سنوات» ع رأى أنه لم 
يحصل على أتعاب كافية» فادعى أنه لم يحصل على أي أتعاب. الآدلة التي تثبت أن أ أرسل المبلغ غير 
موجودبة. ماذا يفعل؟ إما أن يدفع من جديد ل (ع)»: ثم يرفع دعوى على ( 0 ى الك لا مطل عنس زه 
أرسل له آي مبلغ» ولن يكون له إلا تحليفه اليمين: و الظاهر أنه سيحلفها. أو يطلب يمين ( لصم 
يستلم شيئاً ٠و‏ الأظهر من الظاهر أنه سيحلفها . و حيث أنه لا بينة له» فلن يكسب أو سيضطر أن يحلف 
يميناً كاذبة أنه سلّم له المبلغ مباشرة» و يحلف على ذلك زوراًء لعلمه الشخصي الغير قابل للإثبات في 
اللحكية أنج اسنطه المتلة: ولا اذل على لمن أنه "انحظن ته شتواك كدررفة دعواةديكه: أن بحطبات 
عليه مطالبات مالية متعددة صار يحتاج معها إلى نقود ربّما ليعيش و يُعيل أهله. الآن» انظر كم مبداً 
اختلط بكم مبداً في هذه القضية. (ج) انطلق من مبدأً الحقيقة القضائية؛ أي لأنه يستطيع بالقضاء أن 
يكسب حقاً فإن له الحقٌّ في هذا الحقء بناء على الإشكالات الواردة على اعتبار الحقيقة شخصية و كل 
طرف تكوويها اللقنيية ذا لل و انطلق أيضاً لعله من مبداً الضرورات تبيح المحظورات و حفظ النفس, 
بتأويل خاص لهاء و هو يرى أن آهله في مشكلة و ضائقة؛ و يرى أن ( أ) ملئ مالياً و لن يتأثر كثيراً أو 
أيذا بدفع ذلك المبلغ بينما هو يحتاج بشدة إلى المبلغ, أو يرى أنه عمل عملا عظيماً أثناء توكله عن (1) 
فيستحق عليه المزيد من المال. أو سبعين تبرير و تبرير مما يجوب به الذهن الإنساني الذي يفكّر 
كالاية لبصبل ال طالب الشياطة: أننا (1) :فق بتطاق من سيد الحقيفة اللشخصية بو افتاه 
الشخصي بأنه محقء فينظر إلى الغاية لا الوسيلة». فيرى أن الغاية الصحيحة يمكن الوصول إليها و لو 
بالكذيى'القموية و ليذا شوافه فئ الشرزع أيضنا في بعض الحالات حسب بعض الاعتبارات كإراءة 
الكفار قليل في أعين المؤمنين و العكس لغاية ما. و قد ينطلق من مبادئ آخَّر لتأييد مشروعية حلف 
اليمين الكاذية الضورة من أجل الوضول لغاية صحيحة في نفسه: لاحظ في كل هذه القضية»و غيرها: 
النزاعغ ليس بين ظلام و نورء لكنه نزاع بين أنوارء صراع الآلهة إن شئت. و مصيبة هذا النزاغ و 
الحتواخ كليا تفل قوق راس القاضي المسكين أو اللعين. فلاحظ حتى في القضية التي يرى الخصم 
فيها أنه يكية فد يري نفسة ضاذقا من وه [خن لعله أولى مق الحركزة الي ينيكذن:قيه]. “هذا أكله 
على اعتبار أن الخصوم أصحاب مبادئ شرعية و فلسفات روحانية. آما إذا زال ذلك آو لم يكن بتلك 


137 


الأهمية, فإنه لن يبالي الخصوم بمبادئ أو أصولء بل المبداً الوحيد حينها سيكون قول الأعرابي 
“الحلال ما حل باليد”. (ملحوظة: أشرت على ١‏ بن لا يُخْرّبٍ غلاقتة "مع الله من أجل ميلغ مالي: فضالحة 
و دفع لهء و الذي أعلمه الآن أن الله آدار الدائرة على ج). 
يذهب الناس إلى القضاة لأثنهم يختصمون. و الخصومة تعني كل شخص يرى الحقّ لنفسه. و ما 
يقضي به القاضي هو الذي ينهي الخصومة أي يُحدد موقع الحق الواجب التسليم به “و لا يجدوا حرجا 
في انفسهعرى سلما يليما" فلا الذي قضى له الرسول ينبغي أن يجد الحرج و لا الذي قضى عليه. 
فلو قضى الرسول بحكم, ثم وجد أحد الأطراف حرجاً منه كله أو بعضه فلم يآخذء فقد وجد الحرج. 
فكيف يُطبّق ما يذكره الحديث هنا (فمن قضيت له من حقٌّ أخيه شيئاً فلا يأخذ). 
بما أنك تستطيع أن تحصل على الشئ في الدنياء بالقضاء المشروع؛ فهذا الشئ من حقك في الدنيا. 
لأن القضاء وسيلة لتحصيل الحقوق. فإن حصّلت الشئ بالقضاء فقد حصّلت حقك. إن كانت الأحكام و 
القوانين الموجودة التي بها يحكم القاضي تسمح بتناول شئ ماء فكيف نتآثم من هذا التناول. نعم لو 
دفعت الرشوة أو ما أشبه؛ فهذه بحد ذاتها جرائم في الشرع و القانون. نحن لا نتحدث عن شئ تأتي به 
بواسطة ارتكاب جريمة؛ بل عن شئ تحصل عليه بإقناع القاضي. و وسيلة إقناع القاضي هي 
المحاججة و المحاججة عموماً تنقسم إلى قسمين: مجادلة و مُغالطة. مجادلة بالحقّء أو مغالطة بالباطل 
عن طريق استعمال الحيل المنطقية و الشبهات الفكرية للوصول إلى النتيجة المرغوبة. فإن كانت 
المحاججة مجادلة فمن المتفق عليه صلاحية الحكم بالتالي صلاحية تناول ثمرة الحكم هنيئاً مريئاً. و إن 
كاذت :الها هم بالمقالظلة فاالأمطواف خلؤكة انك ححت أن تزف انها وخالطة محشة بن كقهيا منظية 
المضموة الخوفكي لهذا الحدية وهو ان القاضني أيضا بسر سكن أن تمر علية المقاتطات فاد 
0 ن كانت مغالطة بحتة تعرفها أنت و تعرف أنه ليس لك شئ فيها إلا تمي غفلة القاضي و 
محامي الخصم عنها. هذا في حال لم يوجد أي مبداً صحيح آخر أو غاية مشروعة تدافع عنهاء فأحياناً 
حتى المغالطة قد تكون وسيلة لانكشاف حقيقة. لكن في جميع الأحوال. أنت طرف. الطرف الثاني هو 
محامي الخصم. و الذي ينبفي أن يكون مُتمرّساً بفن المفالطات و معرفتها و ردّها. و الأهم هى الطرف 
الثالث أي القاضي الذي عليه مسؤولية كبرى في التمييز بين المجادلة و المغالطة و الأخذ بالأولبى و رد 
الأخرى. مثال لذلك قضية أنا أحد أطرافها: شخص اعتدى علي بيده في مبنى المحكمة: اعتداءا خفيفاً 
لكنه اعتداء على أية حال و ما كان ينبغي أن يصدر عن مثله. رفعت عليه دعوى. و بيُنتي كانت شاهد 
من موظفي المحكمة شهد الآمر برمّته و شهد لي شهادة كاملة و دقيقة. و لا يوجد أي شخص آخر يمكن 
أن يشهد له لأنه لم يكن في الغرفة غيرنا. معتدي و مُعتدى عليه وتشنافد مُصَدق مُحَايدَ المعتدك منحامي 
ا ب 0 ماذا يفعل ليخلّص نفسه؟ لم يجد إلا أن يسعى في التشكيك في 
قيتى الشخصية:. فيداً يدّعي أني قلت كلاما كاذباً في المحكمة, وأن رايا سيا هخ التخامينةة 
9 “لف و دوران”(ما الجديد؟!) وما أكبية مين امون كلها تهدف إلى إسقاط مصداقيتي 
الشخصية عند المحقق و القاضي. هذه مغالطة معروفة و هي مهاجمة الشخص حين لا تقدر على 
مهاجمة الفكرة و الدعوى. و كشفها سهل جد و لا يحتاج إلى أكثر من تنبيه: فضيلة الشيخ (نضطر أن 
نقول “فضيلة”و “شيخ” كما نضطرٌ لأكل الميتة)» حتى لو فرضنا أن ادعاءاته صادقة: فإنه لا يهم إن كنت 
آنا أشقى خلق الله أو أنة تقى خلق الله, لآن دعواي ليست قائمة على مصداقيتي الشخصية بل قائمة على 
قيهانة موكلق االحكية. انتهى الأمر. انكشتفت المخالظة :ل قيعة لها مي لكبو التقالطات بعل معرفقها 
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و فهمها يكون الجواب عنها سهلًا عادة. لكن لو وضعت نفسي مكان المدّعى عليه. أستطيع أن أرى إلى 
حد كبير من أين ينطلق في مغالطته. لعله يرى أنه لم يعتدي علي, أي ما فعله لا يُشْكّل اعتداءاً . أو لعله 
يرى أني أستحق ذلك الاعتدا ء لآني استفززته. أو يرى أني كذبت في دعواي بالتالي يحقٌّ له استعمال 
المغالطة و الكذب من قبيل أن السيئة بمثلها. باختصارء الإنسان أطهر من أن يتنجس بغير حجة 
الطهارة. هذه خلاصة فهمي لقوله تعالى “فطرة الله التي فطر الناس عليها”. الإنسان طاهر لدرجة أن 
نجاستةه دائماً مُيررة بيشي طاهر. الذواقغ النقية هي التي تبعث على الأقعال الجهتمية. و لذلك: علينا أن 
لا نُنَجّس قلوبنا باعتقاد السوء في إخواننا و أنهم أشرار من حيث هم. هذه ليست عاطفة جميلة و 
رومانسية خيالية. الواقع كذلك. و من أجل ذلككء لا يهمّني أن أفكر إن كان الحقٌّ معي أو مع غيري في 
الخصومات: لأن خصمي لن يقرٌ عادة يحقئ حتى أضع:رجلي على رقبتة: فلماذا 'اشتفل بتبرير 
مقاصد: :و تكتكيدن حفوقه و.هي ليسك ميتي يل ميقة القاقسئ: أنا أقول .ها أشاء؛ و أنت تقول ما 
تقاء و القاضيي يحكة بها يشاه. 

إجراءات و أحكام القضاء إما أن تكون إلهية محضة أو بشرية محضة أو إلهية بشرية من وجهين. 
الإلهية المحضة هذه لله خاصّة و هي يوم تقوم الساعة و يضع الموازين القسط و الوزن يومئذ الحق. 
البشرية المحضة تكاد تكون منعدمة في الواقع و لا قانون إلا و فيه أصول إلهية من وجه الشرائع التي 
اعتمدت عليها و استفادت منها و لو من بعيد و بوسائط أو بإلهام الحقّ لحكماء الزمان و لو في بعض 
الأصول العامّة. الإلهية البشرية من وجهين هي كشريعة الإسلام التي نصوصها إلهية لكن تفاسيرها و 
مذاهبها فيها عامل البشرية و الظنٌ و الفكر الشخصي المتمثل بالمذاهب و الاجتهادات التي أقرّهًا 
الشرع من وجه أو من كل وجه. فإن كنت بشرية محضة نقول؛ يحقٌّ لك أن تستغلها تمام الاستغلال 
لصالحك؛ و على الذين وضعوها تحمّل ما وضعوا “يأيها الناس إنما بغيكم على أنفسكم”. و إن كانت 
إلهية بشرية مُسددة؛ فأيضاً يحقّ لك استغلالها بإطلاق لأنك لا تأتي بالإجراءات و الأحكام من عندك: بل 
هي إلهية و بشرية مُسددة من وجه أو من كل وجه. الحاصل: السام لقانم في افو القحياة يجن لكل 
إنسان أن يستغلّه لصالحه و ليجذب أكبر عدد من الحقوق كما و كيفاً لذاته و لمن يحبٌ. 


ج- قوله صلى الله عليه و سلم (فإنما أقطع له قطعة من النار). هذا بشرط أن تكون لا ترى لنفسك حقاً 
في الحكم. لكن بناء على ما مضىء فإن لك الحقّ في المحكوم. و نص النبي يؤيد هذا الفهم, فإنه قال 
(فمن قضيت له من حقّ أخيه) إن يتضمن أنك ترى المحكوم به حقا لأخيك و ليس لك. و بناء على الأصل 
الذي قررناه في مقالات أخرىء و هو أن العبرة هي بأن تؤمن أن الحقّ تعالى معك, بغض النظر عن 
فنوزة الأمرة فالحاصل شى آتك ان كنت ترى الحى فعك فلك أن تاكل: ف إن كثث شرع غين :ذلك فتحب أن 
تسير مع :وجدانك ختئ لا يخترق باطنك الآن فضلا عن الآحرة. إلا أنه يجب أن تتامل فني سبب رؤيتك 
للحق مع غيرك بخلاف ما قضى به القاضيء فإن كنت ترى أنه لك الحق في تعيين الحقوق باستقلال عن 
القضاء.ء فهو خطأً بحدٌ ذاته كما قررناه. و هذا هو التفسير الملائم للقرءان» خصوصاً فيما يتعلّق بأحكام 
الرسول. لأن الله أمر بتحكيمه ثم “لا يجدوا في أنفسهم حرجا و يُسلّموا تسليماً '. و حكم الرسول هو بما 
أراه الله “لتحكم بين الناس بما أراك الله” . فإن كان رأيه إلهياً فكيف يحكم بخلاف الحقّ في نفس الأمر. 
لكن التفسير فيما يتعلق بالرسول تحديداً هو: إن كان المحكوم له يرى أن الحقّ ليس بحسب الحكم 
فيجب عليه أن يعمل بحسب رؤيته و ما يعتقده قلبه. و إن كان هذا التفسير يتناقض مع الآية» لآن فيه أن 
الشخص وجد حرجاً من حكم الرسول و لم يُسلّم به تسليما. لكنه التفسير الوحيد الذي أعقله فيما يتعلق 
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بالرسول خصوصاً. و أما إن حملنا الحديث على أنه يقصد القضاة عموماًء مما رأيه بشري و ليس 
بإلهيء بناء على مقدّمة الحديث (إنما أنا بشر) و لعله نطق به صلى الله عليه و سلم في مقام نازل من 
مقاماته ليُعلّم الآمّة و القضاة بعده. فيستقيم الأمر إلى حدّ كبير. لكن يريد عليه ما تقدّم في المقالة 
بطولها: فلا يبقى إلا أن الغاية من الحديث هي تعليه الناس اتباع ما تزاه قلويهم حتى لو جاءث الأحكام 
من خارجهم لصالحهم. فقوله صلى الله عليه وسلم “استفت قلبك و لو أفتاك المفتون” ينطبق على هذا 
الأمر أيضاً. فسواء أفتى المفتي لك أو عليك, ف “استفت قلبك”. و الحديث موضوع المقالة يذكر حالة 
“لك”. إن جاء القضاء لك؛ لكن قلبك يرى غير ذلك: فإيّاك أن تأخذ بحكم القاضي بل تأخذ بما تراه من 
حق طوعاً. و هذا إيمان عظيم و أدب كبير و استقلال جليل. 
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(الفكر والسلوك) 


مجال يحتاج لفكر كثير وعمل قليل, ومجال يحتاج لفكر قليل وعمل كثير. حين نخلط بين المجالين 
تفسيدهما. 

وما ناا جوت شدي قتي مستدرق هانة في "لجال الذي يختاع لفك كنين وعثل فلبلا شين دكات 
في المجال الآخر بذلت فيه فكرا كثيراً استهلك طاقتي وأنهك قواي وشتت تركيزي وكبّر الموضوع لحد 
ذائد عن الحاجة لدرجة أني حين واح كيت اللر دوع في الراقعراية كدو مق حكمه كم نين أنه ادر من 
ذلك بكثير فأدى ذلك إلى مزيد من الاختلال بين نظرتي له وبين واقعه مما زاد في تشتيتي, فما جاء وقت 
العمل لم تتوفر الطاقة اللازمة له لني بذلتها في الفكر المسرف, فاختلٌ العمل وضاعت قيمة الفكر إلى 
الإنهاك يضعف ويشلٌ الإدراك. والإدراك أساس درك الغايات. ففي المجال الذي يحتاج إلى فكر قليل 
وعمل كثير, تأكد من أن لا تباشر التفكير إلا وأنت في حالة جسمانية سليمة وقوية, أي نمت جيّداً وأكلت 
حِيْدا ومارسنت الرياضة وقؤيت عضلاتك: وكذلك بالأخرع أن لا تاشن العمل لوانت في أحسن جالاتك 
العسيافة :]ذا عيث فامناد3 وأطلنة'الزاهة والفاكيل :هنا اسخطعه. 

غادةها سمي المجال الذي يمتاخ لفكن كتين بالمهال الفكري أو العلسي: والذك يتحتاج لعمل كتير 
بالمجال السلوكي أو العملي. وعلى هذا الاصطلاح نجري للتيسير, وهذا لا يعني أن الفكري ليس فيه 
عمل, ولا أن العملي ليس فيه فكر, إذ يستحيل انفكاكهما. ثم نقول: عادة الآمم أن تفرّق بين المجالين 
وتجعل لكل مجال رجال. حتى يستغرق كل صنف في مجاله ولا يضطر إلى تغيير نمط فكره وسلوكه 
كلما :زان | اتتقال من سهال لخن هذا أيفيا امن جرحت ققعاة دوهن صعونة وستزا جه نكا لاحن 
تستغرق في مجال وتريد أن تخرج منه للآخر. وعلى حدّ شهادة شخص قريب وشخص غريب حين 
شاهدني أعمل في المجال السلوكي "أنت موسوس, ومهلوس" يقصدون من كثر استعمالي للفكر والحذر 
المبني على الاحتمالات العقلية. وهذه شهادة حين أنظر في نفسي, أقبلها وأقرّ بها. ففعلا لدي وسوسة 
تعلوونة فى ذلك التهال الوب هه كيردي لحوظ. إن هبي تديادة الخرع من والدتق هده امزه "أنت 
حعداين هذا" وشدمن يذلك إلئ الكدئ الامو على سجمل شخضي أ يناظفيراهما وسلي!إلن 
الإحساس بما يحسٌ به الآخرون والتأثر به جدًاً حتى لو كان ذلك الآخر من أسفل خلق الله. وهذه 
شهادة لا سبيل لجرحها سواء لعظمة مصدرها أو لمراقبتي لنفسي وإقراري بمضمونها. لكني لا أدري 
أهو قدح أم مدح, وما قيمة الترجيح على كل حال بينهما. فلما أردت أن أجيب-نفسي أولا قلت: لا أعرف 
طريقاً للخروج من مجال إلى الآخر, ولا أدري أصلًا هو يوجد طريق, أم هل القضية دربة وتمرين بحيث 
يعتاد الإانسان على كل مجال ويميز ثم يشتغل في كل ناحية بقدر استطاعته. وجوابي الآخر: عملي 
العلمي والفكري والتاملي يحتاج إلى نمط تفساني مغايق اي يحتاج إلى أن "أكون "مؤسوسا ومهلوينا 
وحساسا وطيّباً" ("طيب" شهادة زوجتي وتقصد بها أن طيب ورقيق جدًاً في التعامل مع الناس لدرجة 
مفرلة أيهم فليا قلط على سيبل القداع ل الدع وكذلك لتشمل لجرع الوضنق :أو لغله أيفنا اسفن 
لتقض الحكم. :لا أقل حتى أنام مرتاحاً بجانبها!). إني متفهم لكل هذه الأوصاف والأحكاء: وإن كان لي 
مكرج فهو أن هذه الأوصناق هي التى تقيندي على التفرع الباطذي قبل الظامري للغبل العلضي: في 
بعض المرّات, جرّبتها مفرّقة على مرٌ السنين, وآخرها كان منذ فترة قريبة جدًاً ولعل هذه أقواها وهي 
التي أشعلت فتيل هذة الإفاضة التي تقراها, جيرت نفسى غلى تَقمّض تمظ المجال الغملي, وكانت 
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النتيجة أني شعرت في قلبي بظلمة ونار حارقة, شعرت أني كلما سعيت لإحراق خصمي كنت أحرقه 
وأحرق نفسي معه, وكلما حاولت أن أغلق حواسّي الباطنة والعمل "بقلب قاسي" كلما كنت أنكر نفسي 
وأكرهها, فأرجع بعد ذلك وأعفو وأصفح وأستغفر من الله ومن الناس بل ومن الحيوانات أحياناً, و 
اتضدق وأبكي واتوب:وأحيانا كانت معدكي لا تمسك الظعام وأتقياً بسنب ذلك :'(هذا يذكردي يقول 
نيتشه عن ضعف المعدة وما ينتج عنها من فكر وسلوك, وهو قدح عند نيتشه قطها, نسأل الله قوة المعدة 
وسلامة العاقبة). سبب آخر غير التفرغ هو القيمة. في المجال الفكري, والفكر سماء, تعتاد النفس على 
الرقي والوضوح والقوة والحرية واللطافة والنفع والفائدة واليقين والسلامة. لكن في المجال السلوكي, 
والسلوك أرضي, الأصل عكس تلك القيم والأمور, لأن الأعمال الأرضية بطيئة عادة, ويحتاج الإنسان 
للتوسل بالغير لها, وتوجد مقاومة فيها, والحكم النهائي فيها لا يعتمد على قرار العقل واستقرار الروح 
بل على قرار الغير أو ظروف الغير حتى حين يكون القرار بأيدينا, فضلًا عن الشك والريب المحيط بها و 
أحياناً العجز عن إتمام اللازم لظروف قاهرة. بسبب هذا الفارق بين الفكر والسلوك, أو بين السماويات 
والأرضيات إن شئت, فحتى مع وجود الجامع بينهما لكن الفارق ثابت, سارت الأمم عموماً على طريق 
التمييز بينهما حدّياً, فجعلوا السماويات لقوم والأرضيات لقوم. فأحياناً يكون السماوي يحكم الأرضي 
(السلطة الدينية),وأحياناً يكون الأرضي يحكم السماوي (السلطة العلمانية أو الزمنية أو الدنيوية). أو 
الغلماءوالأمراء [ؤسككة: أو الرهعان من *طرك والملدك والتشهون من طرفت آز الكامية واللعافة. 
والشعائر أو الكتب أو المحاضرات العامة وما أشبه, هي وسيلة العامة لتذوق شيء من حياة الخاصة 
وعلوّها وتجاوز الزمان والظروف المقيّدة. بينما الخاصة يعيشون ويرتزقون من عمل العامة, فكأن الخاصة 
يطفوون كلوبي العامة والعامة يطفمؤى قوالن الخاهةوكذلك الأمواء يحرسون العلماع: والعلفاء يدهوة 
الله للأمراء ويخضعون الناس لهم. تسوية تزداد معقوليتها كلما عشت الفارق بين المجالين واستشعرت 
سلبيات محاولة الانتقال من جهة لأخرى. لكن, بداً الإسلام بالتأسيس للجمع بين المجالين بما يمكن أن 
نصفه بأنه محورية الفكر ومدارية السلوك, وبإدخال ثمار الفكري في المجال السلوكي, وتحويل السلوكي 
ليشابه الفكري, أي الإسلام أشبه بالكيمياء التي تسعى لتحويل النحاس إلى ذهب, وهذه عند أكثر 
الناس تعتبر "خرافة". والمشكلة الرئيسة التي ستواجه هذه الأطروحة لن تكون في مجال العمل, لآن 
العامة قد اعتادوا على العمل الكثير فلن يجدوا تلك الصعوبة في العمل القليل ("الدين يسر") للمجال 
الفكري, بل المشكلة ستكون في الفكر الكثير الذي يتطلبه المجال الفكري ("طلب العلم فريضة" "رب 
زدني علما"). والتضخم الهائل للعلوم بل وتأسيس العلوم الذي حصل في أمة المسلمين مرجعه ليس إلى 
خصائص ذهنية, لأن أذهان العرب أو العجم كانت على حالها, بل إلى انتشار طلب العلم وفريضته 
والتفكير في العامّة وليس في قلة قليلة من الآمة. ولذلك لما حصل نفس الاهتمام بالفكر في أورويا بعد 
ذلك بقرون, وانتشر الطلب في العامة بعد أن كان مقصورا على الخاصة, حصل نفس الشيء, وكذلك 
حصل بعد ذلك في باقي الشعوب والقبائل التي أخذت بمذهب تعليم العامة وتثقيف الجماهير. إلا أن 
المشكلة الثانية التي ستتولد عن هذا المذهب الذهبي حين يفرض على أناس عليهم أن يقوموا بالمذهب 
النحاسي أيضاً هي التالي: الإنهاك. لأنهم سيضطرون إلى الفكر الكثير والعمل الكثير في آن واحد, 
والنظر في السماء والأرض في آن واحد, وهذه الحالة تشبه وصف أحد الأئمة العلوية للمذهب الشيعي 
في حينه -والذي كان علمياً بعمق ومتعرضاً للاضطهاد ومحتاجاً للعمل الكثير- "صعب مستصعب". ما 
الذق سيت عن ذلك؟ اما امبمخلال الفكن وتسخيفة, وأحسي إن :هذا 'شائة ومشاهن وها الانتقتار 
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العظيم للروايات الضحلة و كتب المؤامرات أو الآراء الضعيفة غير المنقحة كتابة وقراءة إلا مثالًا على 
تسخيف الكتب والعملية الفكرية عموماً, بل جعل الفكر مقصوراً على الحديث عن الأرضيات, عن التاريخ 
وعن الشعوب والعوام (حتى الكتابة عن الملوك والأمراء صارت تعتبر "من آداب المتعالين" ! فتأمل) وعن 
النظريات المادية والطبيعية حصرا. باختصار جعل الفكر أرضياً. وبذلك يصير العامة في عملهم أرضيين 
وفي فكرهم أرضيين, وهذه تسوية معقولة لجبر الفاصلة النفسية-معقولة لا تعني مقبولة, لآن هذه الطريقة 
تنسف معنى الفكر بالمعنى الذي اصطلحنا عليه أي كونه يتعلق بالعلويات والأعماق والتدقيق 
والسماويات (ابن عربي مثالًا). بعد مرور بضعة عقود على الإسلام المحمدي, بدآت الأمة تميل نحو 
الفصل بين العلماء والأمراء, على طريقة الآمم إلى حد كبير لا بتطابق. وهذا ما يفسّر لك ما تشهده من 
المعاصرين وخصوصاً رؤوس القرن المنصرم المستغرب الحداثي, من ميل إلى رفض التراث بدرجة أو 
بأخرى, أو الانتقائية المفرطة في اختيار رموز التراث الذين يشبهون أو يحسب القوم أنهم يشبهون ما 
يريدونه هم اليوم, أي أولئك الذين لهم فكر دنيوي أرضي عامّي, أو الفكر الذي يخاطب العامة (هم 
يقولون "يخاطب العقول" لكن نحن نفضّل الكلام الصحيح, أو إن شئت أضف على عبارتهم: العقول 
الترابية, لتصدق). فإن قلت: أعطني مثالا على الفرق بين الفكر السماوي والفكر الأرضي؟ سأقول: 
فصوص الحكم لابن عربي والجين الثاني لريتشارد دوكنز. مثال آخر: مقامات الحريري ومقالات 
الصحفيين. مثال ثالث: ديوان المتنبي و "أشعار" نزار قباني (أكتب "أشعار" لهذه الطريقة الحداثية في 
كتابة ما يسمونه شعراً ويدي تكاد ترجف من الخجل). الغرب الحداثي اصطلح في نهاية المطاف على 
قاعدة عامة تقضي بإنزال الفكر للأرض, وهذه هي التسوية الحداثية للفاصلة الخطيرة, فبالرغم من كون 
الدراسات الحداثية من المدارس الابتدائية-والآن صارت المدارس وتعليم القراءة يتم حتى للأطفال في سن 
الثالثة بل قبلها أحيانا- إلى الجامعية, حتى صارت شهادة الماجستير ليست بذاك الانجاز والامتياز, 
وعدم توفر شهادة جامعية يعني اضمحلال الفرص الوظيفية التي هي وسيلة كسب المعاش, كل ذلك 
فرض على العامة وجوب استعمال الفكر الكثير على الأقل لمدة 16 سنة, وهذا استغراق في المجال 
الفكري في أهم سنوات تكوين الشخصية الأولى, لآن التفرغ للدارسة هو القاعدة في كثير من البلدان, 
لا أقللمدة 12 سنة المخصصة للدراسة بمراحلها الثلاث. فهو تفكير كثير جدًا بالنسبة للعامة. ثم يعقب 
ذلك الدخول في "سوق العمل" حيث يوجد تفكير ولاشك لكن الأولوية للعمل الخارجي والعبرة به حتى 
حين يوجد تفكير فهو تفكير هدفه العمل الخارجي والغيري ولا قيمة له فيما وراء ما ينتج شيئاً أو يحدث 
أثراً طبيعياً آنياً بل ومعياره عادة هو النقود المكتسبة من هذا العمل حتى يكون لا تكون الغاية الأولى 
الظاهرة هي النقود كالأعمال الخيرية التي تقوم بها الشركات للترويج لأنفسها ويضاعتها فتسكب 
الزبائن فتكسب النقود. لا يقال: يوجد استثناءات لهذه القاعدة. لأثنا نعلم ذلك وهى بديهي. حسنا, ما 
الذي سينتج من إنزال الفكر للأرض؟ الجواب سيعتمد نظريا على رؤيتنا للنفس الإنسانية, ويعتمد 
واقعياً على مشاهدة واقع النفوس. فإن قلنا بأن النفس قابلة لأن تكون أرضية بحتة بدون أي آثار 
جانبية-وهي النظرية المأخوذ بها عملياً في زمن الحداثة ويٌراد التأكيد عليها بقوّة بالرغم من كل الأدلة 
المعاكسة لذلك- فالجواب سيكون لتكن النفوس على تلك الشاكلة. لكن ما قبل الحداثة, وحتى في الدول 
الغربية اليوم فضلًا عن غيرها من الْمقلّدة الشرقية والأوسطية, لا تزال توجد نزعات فوق أرضية وغير 
مادية نقدية وأشدٌ من يشعر بها العامة والجماهير العاملة, بل حتى انتشار الروايات الخرافية باعتراف 
الجميع مثل هاري بوتر وغايم أوف ثرونز وإجمالًا كل رواية من هذا القبيل, بالإضافة لأفلام هوليود مثل 
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ستار وورز وكل ما يخالف الواقع القائم ويآتي بالغرائب والمفارقات و المستقبل (حيث "المستقبل" رمز 
على الأعلى والأعظم من الحالي), كل ذلك زفرات المكروبين وتنفيس عن النفوس المنهكة. وأعظم مظهر 
على الإنهاك والرغبة في التعالي عن الأرض تظهر في انتشار داء ودواء, أما الداء فهو الاكتئاب بأشكاله 
ودرجاته, أما الدواء-وهو داء كذلك-فهي المخدرات القانونية وغير القانونية التي بدأ يصير بعضها 
قأتونياً,القائونية فئ تلك الذي :يصرفها "الطبيب النفسي" الحداثي :وقد تكون أقوى :و أخطز جل هئ 
كذلك من تلك المخدزات غين الفاتونية كالحشيق مخلا, بالاضافة للكهول والدخان ("أشربه أنه يظرد 
الهم" هكذا يعبّر الذي يشتري علبة السجائر التي اضطر صناعها أن يكتبوا عليها "التدخين يقتل" 
بالأسود العريض. تأمل أن اختيار الموت-وهى فناء البدن- أولى عند 1.1 مليار إنسان مدحّن في العالم, 
أفون من اخديان الْبَغ النفسي, فليتامل الدين يفختلوق البدن على التقين اف يعتيرون النفس :في :الندن 
لا غير). وفي أمريكة حيث "الحرب على المخدرات" فعلت ما فعلت في العقود الماضية (حرب كاذبة 
مخرضة بالمداسية) والتحكر بالصحن على هاكز التخفيش مكلا كان جل سستوات وستوات, البوح عَاميث 
يفِكَن الوقات بارال التقتهة المازيوانا أ قل اللحكنيض كما ل وكذاك فهلت كنا :والمسورة مستيرة. 
كانوا يقولون الدين أفيود الشعوب, واليوم صار "الأفيون أفيون الشعوب" حسب قول الساخر وودي آلين. 
فلنضم القرق:يت المكدرات الفاقوضة وعور القائونية حافا . لآن المسافة وينيها عون متففولة ول .مقيولة قن 
معقولة لآذني جعل الدخان والكحول شيء قانوني وجعل الحشيش غير قانوني هو كجعل شرب ماء 
المنيتتفقعات فانوتى وشرت قاءههر الثيل خين قاتوفي (أقصين اليل في.هذا الؤنان الملوث) .يل حدى .هذا 
القياس غير دقيق, لآن أضرار الحشيش على الصحة والآخرين أقل بكثير بل بما لا يقارن مع أضرار 
الدخان والكحول, والدولة التي تسمح بتناول الوجبات السريعة بل وتسمح بانتشارها كالنار في الهشيم 
لا يحق لها أن تستند على حجّة الاهتمام بصحّة الناس في هذا المجال, وقل مثل ذلك عن الدولة التي 
تسمح بتعاطي "الأدوية النفسانية" (التي يعرف الشباب والشابات أنه يمكن استعمالها كمخدرات جيّدة 
لبعض الحفلات). وغير مقبولة, لأن حتى المخدرات التي يكاد يوجد اتفاق عقلائي على خطورتها من كل 
وجه كالهروين, يمكن في حال جعلها قانونية أن تذهب كثير من مخاطرها التي تأتي من لاقانونيتها 
كالأوساخ والمواد الغير الصالحة وعدم إشراف طبيب مختص يشرف على استعمالها بترتيب أو بآخر, 
كالعهر حين لا يكون قانونياً نان الأشيران 'الاحتناغية أكين ركفو م لو كات كانونيا (والنسبية العافيرات 
وعشاقهن لن تقل في الحالتين كما هو معلوم من قديم الزمان). بعض وضع الفرق الوهمي والغبي 
خاقا , يكفي أن ننظر في بعض الإحصائيات العالمية عن نسبة الاكتئاب والأمراض النفسانية اليوم, في 
هذا الزمان "المتطور جدًا", وكذلك لنسبة متعاطي المخدرات بأنواعها (الدخان والكحول والحشيش 
والكوكاين والهرويين والمهلوسات كالدي ام تي و ما أشبه كأمثلة بل والسمنة فإن الطعام من أشهر 
المخدرات وأكثرها رواجاً وقبولًا), لندرك مدى الآلم النفسي المنتشر في هذا الزمان. 
كلما ازداد تأملي في هذه الحالة, ازداد إيماني بأن العقل يبدو أنه غير مصنوع للأرض, أي أن أرضيته 
عرضية وحين تكون عرضية تكون جيدة ونافعة وشافية. ولذلك أسلوب المعيشة البسيط, المعتمد على 
الزراغة كال وقدي من الحذاعة 'الخفيقة هن الأسلون ”لانت النف وشترط وجوه الاشتفال العكلي 
والفكري والروخاني عند الناس, حينها تكتمل معادلة السلامة, ولذلك حتى اليوم تجد أسلم النفوس في 
الأرياف والقرى والمدن الصغيرة والتقليدية. لكن توجد سلبيات في هذا الأسلوب لا يمكن تداركها إلا 
تالأبجاريالأهد كالواقة :في الدن الكيرة. قفي كل املرب :إبماهات وسلعات :وار أن القصمة ل 


144 


ترجع إلى الأسلوب بقدر ما ترجع إلى تقسيم الأعمال وكيفية العيش. فلا يوجد شيء يمنع من التمييز 
بين المجالين الفكري والسلوكي في المدينة الحديثة, و هو واقع إلى حد ما. 

إن كان من الممكن إنزال الفكر للأرض, فإنه لا يمكن إلغاء الأرض لصالح السماء, لآن وجود الجسم 
واحتياجاته كافٍ لجعل البُعد الأرضي ضرورياً. اعتياد النفس على السماويات, يجعل نزولها للأرضيات 
إهانة واحتقار ومجلبة للألم عادة. لكن النفس المعتادة على الأرضيات, حين تنخرط في عمل سماوي 
كالشعائر أو القراءة مثلًا فإنها تشعر بتعالي وفرحة وتكون لها كالشفاء والبلسم. فإن وجب التمييز بين 
المهاليق: وجعل رجال لكل مجال, فنعب م تزول الحافة للأرض السناع للعامة بالمخول للتسناء: 
أي بتخصيص مواضع ورواتب للخاصة, ووضع شعائر وكتب وإلقاء الدروس والمواعظ للعامة. مع جعل 
الانضمام لطبقة من الطبقتين راجع إلى الواقع لا إلى الوراثة الصورية أو غير ذلك من عوامل خارجية, 
أي كل طبقة عمل فمن عمله فهو مؤهل وإن دخل ثم كف عن ذلك العمل فيجب إخراجه وطرده. ولى لم 
نرتض هذه الطريقة, بل أخذنا بطريقة الجمع, فعلينا أن ننظر نظراً جديا في القضية ونضع ما يكفل 
السلامة والإتقان في كل مجال. 

"أنت حساس جدًا". لماذا؟ لأن الفكر لطيف, وعالم الباطن لطيف, والخيال ألطف من البدن, فهل يمكن 
أن يستغرق الإنسان في عالم اللطف مع عدم وجود هذه الحساسية الخاصة في الملاحظة والاعتبار. 
هذه معجزة من المعجزات. وقد وقعت وتقع, لكنها معجزة وتحتاج إلى سلطان عظيم للتحكم في النفس 
والسلوك القلبي والجسماني. الشفقة في بعض الأمور الدنيوية تعتبر مهلكة للمُشفق وإن خلص بها 
الذي تشفق عليه, فكيف تعمل؟ لا تشفق, فتشعر بنار في قلبك. تشفق, فتحترق. إلا لو قلت: لا أشفق 
بعدل واتباعاً لأمر الله, والعدل والإتباع نور ورحمة حتى لو كانت غير معقولة لي الآن فحينها لا تحترق. 
لكن هنا إشكالان: الأول لو كان أمر الله يحث على الشفقة في ذلك الموضع. الآخر مدى تأثير هذه 
الفكرة في نفسك, لأن هذه فكرة في نفسك بينما الشفقة والرحمة بالغير ستكون طبيعة نفسك, والفكرة 
هل تغلب الطبيعة؟ 00 . آما لو فصلت, امتاسرك ده لا يشفق, ونفسه قاسية بالدرجة الكافية 
لإنزال الآلم بالغير بدون تأثر شخصي, فحينها تكون قد أفلحت إلى حد كبير, بناء على "عين لا ترى, 
قلب لا يحزن". ولذلك إصدار أوامر من غرفة عمليات عسكرية في وطنك, بناء على "معطيات" ميّتة على 
فرق وصور أهوة كتين نذا من اهندا نفس :تلكا الأوا من ل كم تشناهه أثارها الواففية. شان قله لك 
مثل هذا التفكير ينم عن ضعف ورقة بل ومخنثة. لقلت لك: صدقت, وهو كذلك بالنسبة لغير أصحاب هذا 
الطبع, كما أن صاحب الطبع الآخر محكوم عليه بأنه وحشي وقاس وعنيف ودموي وما إلى ذلك. الجمع 
بين الطرفين لا يمكن إلا باتباع مبداً واحد يظهر مرّة بصورة اللطف ومرّة بصورة العنف, وهو مبداً الحق. 
وهذه طريقة القرءان, "ولا تأخذكما بهما رأفة في دين الله" فنهى عن الرأفة, ثم وصف نبيّه فقال 
"بالمؤمنين رؤوف" فأثبت الرأفة, فالعبرة ليست بالرأفة بل بالحق. والحقّ هنا يقضي بأن الرأفة حسنة في 
بعض الأمور, وسيئة في بعض الأمور. فالرآفة ليست خيراً ولا عدمها شرًاً, بل الخير هو الحقّ والشرّ ما 
خالفه. ويبدو أيضاً أن من طريقة القرءان إثبات الشيء ونقيضه, بحيث يكون الشيء للداخل والنقيض 
للخارج, وبذلك يحصل الجمع, فمثلًا يقول "أشداء على الكفار رحماء بينهم" أو "أذلة على المؤمنين أعزة 
على الكافرين". ومن هنا أهمية مبداً "طاعة الله ورسوله" لأنه يُوحْد النفس و النفس بدون توحيد في 
عذاب, ولأنه يجمع المتقابلات في النفس والنفس جدلية وتتعظم بجمع المتقابلات حتى تصير درجات في 
سلم واحد بينها برزخ لطيف لا يقسم النفس. 
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الاحظ في نفسي في أمور الفكن ميلا تجاه الإيجابيات, في أموز السلوك ميلا تجاه السلبيات. فمثلاً 
في أمور الدنيا والتعامل مع الناس, أجد أن ذهني يقذف احتمالات سيئة عادة, ويفترض الأسوا تلقائياً 
ولعل بعض المهن تحتاج إلى مثل هذه الذهنية). لكن مع ذلك أجد ولله الحمد قدرة على وضع الإجابات 
والردود وكيفية العمل لصدٌّ تلك السلبيات, أيضا بسرعة و بعد وضع الاحتمال السيء لحادثة متوقعة- 
مهما كانت ضاآلة احتماليتها-فإن ذهني يمطر الحلول والأفكار تجاهها كأنه سيل العرم فلا أستطيع 
رد ل 0 اللكد ياي امف اللي الا اعفان الشانن 
ا ا ا او ا ف و كو 7 
"أسمع' '-المحاورات والآفكار في نومي من شدة راحتي وشعوري بالآأمن. ولا أريد ولا أحبّ أن أحلف 
باسم مولاي تعالى, لكن في اللحظة التي وضعت قدمي في الطائرة السعودية للعودة للسعودية, كأن 
تحولًا صار في نفسي ورجع ما غاب عنّي لمدة شهر. الراحة التي كنت أجدها وأنا أطوف بشوارع تورنتو 
لم أجد مثلها وأنا أطوف في شوارع مكة (كنت سأقول شيئاً أكبر من ذلك لكن في ما ذكرت كفاية). نعم, 
في كل بلدة ضيق وبسط, لكن قصدي هنا الآمان الجوهري, الشعور بن الدولة تقف معك ولك لا أنها 
عليك. ثم نفسية الناس عموما من هذا الوجه الجوهري تؤّثر على الجوّ العام للبلاد. حين أفكر على هذا 
النحو أقول لنفسي: لكنك تعلم أن النفسية السلبية تجاه الناس كانت متحققة لديك أيضاً قبل أن تعي 
أصلا ما هي الدولة وما هي الحقوق الإنسانية, فلابد أن يوجد سبب أقدم من ذلك لمثل ذلك التوجه. وحين 
القبول العام. أقصد أنني في بداية شبابي وفي الصبا, كنت مثل أكثر الناس أقوم بأمور خارجة عن 
المألوف بالنسبة للكبار والآباء, وتعتبر من "الممنوع" و "الحرام" و "العيب". وكذنًا بطبيعة الحال نستخفي 
من الأهل والكبار والمسؤولين لذلك. وحيث أننا كنا ضعافاً نرى أن الكبار هم الذين لهم وحدهم الحق في 
وضع القيم والحكم على الأوصاف والتصرفات, بل كنا نماهي بين الكبير وبين ذلك الوضع, فكنا لا نرى 
8 يحكمون يه, وحيث أن أوصافنا وتصرفاتنا كان فيها ما يجرح الذات الكاملة بالنسية 
العلتر #الكتسر في السهر ا مكلك | عابر تبني هيا لتقت 5 العقوية, ل 
شاكلتي, والذي يعدي كل الناس. ولا أذكر "كل الناس" لأتهرب وأشعر بالطماتينة لوجود غيري معي في 
هذا الوصف, على مقالة "الموت مع الجماعة رحمة", ولكني اللي راقع 9 اندي قترف: | ااستمامع 
به. لكن علينا أنفسنا فنرجع لأنفسنا . كنت أعتبر نفسي مجرماً وأستحقٌ قَّ العقوبة. بالتالي كل من كان 
تزينا مذي ويفعل مثل فعلي, كان تين دوين قابلًا لآن كدو وكل من كان بعيداً 
لكان ديرا الدرسة ل "السلظة" كاق سينا للذعن, أقصضة السلظة 
الوحيدة التي كنا نعتبرها سلطة وهي التي نواجهها في بلادنا. فانقسم الناس عندي إلى ثلاثة أقسام: 
قسم يعرف جرائمي فأحذر منه, وقسم لا يعرف جرائمي فأطمئن إليه, والسلطة القادرة على المعاقبة 
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فأخاف منها. وهكذا نشانا منذ الضغر. وحين تشاهد مدى الارتياح "للقربيين" في بلادنا, تستطيع أن 
تفهم السبب الآن. لآن الغربي يجمع بين صفتين: أنه غريب وأنه لا يُجرّم تلك الآأوصاف والتصرفات التي 
كنا عليها أو لا أقل لا يحكم بعقوبات على مرتكبيها. فهو مصدر اطمئنان من وجهين: لا يعلم ولو علم لا 
تُغاقيء ولحل الشففة التق نسعو يها تجاه الآخرين قدتدرهة إلى كفقتنا على أنفييدا آي كاندا تفعل 
بالغير ما نريد أن يفعله الغير معنا لو تم اكتشاف جرائمنا الأخلاقية والسلوكية. لأن السلطة الشمولية لا 
تَعَود الخاس علي النظر في فرديتيه ودواتيه::فإننا سيار إلى:مفمافاة اتفسنا بالعين أخياناً فتشفق 
عليه, ويبدو أن هذا يحدث حين يغلب علينا الضعف والشعور بالعجز عن مقاومة السلطة التي تريد أن 
تعاقبنا. أما لى غلب علينا العنف وحب الانتقام من السلطة التي تهددنا وتعاقبنا, فإننا قد نميل إلى 
إنزال الآلام بالقيو واستعنال اكد اكوا العدو ياتا لمكفة دك لن كان الثدر مضا عانها شبعيفا 
مستضعفاً, لأننا نصوّره في نفوسنا على أنه السلطة التي نريد الانتقام منها, فنفعل به الأفاعيل, وهذا 
يفسّر أحياناً ما يفعله العامة ببعضهم البعض. لا توجد رده فكل واحدة لكل فخل وا حد أو لكل عامل 
واساس كين لضن مدان سي اه مها عاريا تاه تتكدن يا نيفق كل نا لكفيني ينكد 
اف قورف أن القاخى تقلق حلى المعكصوي علمه رحتو تفا ةا مقكدلاة ورقرة عليه ستاك سكليه 
مُخمّرة في نفسه منذ فترة. وقد يجعل كل من يقع تحت يده صورة ورمزاً لكل من كان يضع يده عليه, أي 
يحل المقيوو له رما للقاهرين له فينزل بهم الالام مدق أو يباطل, | واكد هينه العا مويق له فيرع في 
الاتضماغ لهم فيفعل مثل فعلهم .من باب أن المتاضب ال معنوية بحسب الوضف والفعل أي يالمتانسية, أو قر 
يسعى لآن يكون صاحب سلطة بدوره. في مثل هذه الحالة, يجب أن لا نسمح للغاضب أن "يفرغ" 
غضبه على ذلك الشخص, لأن هذا سيكون مدا له في ضلاله, أي سيجعله يرتاح لفترة-ولفترة فقط-لكن 
سيجد بعد ذلك أنه نسي من غضب عليه وعادت له نفس النزعة تجاه إنزال الغضب بغيره ولنفس تلك 
الأسباب الجذرية الضاربة بجذورها في نفسه, فأحسن طريقة في هذا الحين هي كف الغضب والعفو 
وعدم تمكين الغاضب من عدوانه المشروع فضلًا عن غير المشروع. لقحو لوكا ف نه بكرن 
وسيلة لمعرفة النفس, ومعرفة النفس أفضل جزاء للعفو الغبي فضلًا عن الذكي. نعم قد تعفو فيقال عنك 

ضعيف وغبي ومتهور وغير ذلك, لكن في بعض الحالات يكون العفو خير من العدل خصوصاً في حال 
كا لوسيوفة مايق . كلما شعرنا بضعفنا وعجزنا عن أخذ حقوقنا والتعبير عن أنفسنا, كلما ازداد الغضب 
كثافة وحدة ةوانتشاراً في نفوسناً . وكلما ازدادت حدة أحكام الكبار على الصغار, كلما ازدادت حدة ردة 
فعل الصغار حين يكبرون, وهكذا دواليك حين يصير أولئك المرضى هم أصحاب السلطة الجدد وتستمر 
السلسلة البائسة. حسناً, ما هي أهم الجرائم التي يرتكبها الصغار وتسبب ذلك الذعر؟ الأمر عادة ما 
يدور حول آمور الشهوة والجماع: والتييفعلها في السرٌ مع كونها "ممنوعة" خصوضاً مثل الاستمناء. 
فعندما تبداً صبوة الصبي, ويجد اللذة بالاستمناء والجماع مع الأآشباه أو مع الجنس الآخر أو 
بمشاهدة الصور والأفلام أو التجسس على الوالدين والجيران او فضت زه أخوئ مق هنو الشيوة 
وحين يجد مع ذلك أن أفعاله هذه ممنوعة وتستحق العقوية, فإنه سيشعر بأوّل تناقض حاد بين نفسه 
وبين كبار مجتمعه. وحين يجد أن الكبار يقومون بنفس تلك الآفعال التي يمنعونه هو منها, فإنه سيشعر 
ينافك اخن ويل فن النفاق وا لأخر يني والحدل يتقااقة لان ليطي أن يدنس سيت فيان الكبار 
بشيء مع منعهم له من القيام به إن الدافع عند الكبار هو الشهوة والغاية اللذة كذلك الدافع عنده هو. 
نكرا: الضيي مملم إغلاف الأرا مهلي كفهية وعزل تيه مخفاعةة عن الاخروق ممم معرية التعيون يتبية 
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منع حرية الشهوة, وفي الحالتين سينتشر الاستمناء والبحث عن الأشكال وتكوين جماعات خاصة سرية 
والتناقض بين الناس والسلطة والسلطة مكونة من أناس يدخلون تحت "الناس" أيضاً وعدم الشفافية في 
امور الشياية كته اماد السباء النسع"المقنوء" أحضبا: اللحامكل أن مفينة السووة غنه 
العيان مغ تحرنهها وو قبل السلطان هو اقم اماي اسقرار الدهرفي الى بوالذق بنياة الضدي 
يكنا أن يكير لكق ميقئ لفن موهودا لكنه يتفكل باسكا لتختلفة وياخة صبون مالفا متدوعة .من رجه 
آحَن, فإن "الماضني الأسنود" للشحهن, وعدم قدرقه على غسلة وتفييرهتسعله شعن :يعهز كبين. بالرغم 
من أن أساس ذلك العجز والخوف الناتج عنه ينبع من وصم ذلك الماضي بالسواد أي بالسوءٍ (المعذرة من 
لمحة العنصرية الممكنة), فضلًا عن مغالطات كثيرة وجوهرية تكمن في ذلك التصور للنفس والتاريخ 
وعاذفف بالهافيو ولوذ كحو شلطة قادزة علي اللفافئة الملذية زو" المدوئة الفكزة العقرة إلا وحدت فين 
لآئ حكم أخلاقي سواء تغلق بالخاضي أو بالحاضو أو بالمستفيل: فالطلطة حين تكفة عن الحكة علئ 
اككلحق دق ذلك الشيل, أوكن تكون الأحلاق الذي ورتضهيا الفرن في الأخادق الذي درتمعياالساطة 
والثى لاقتعا رحن المع ساهسه ولأ م هنا صنو كيديا نيقي القرن' بالاظطكتتنان فى ل فلك 'الطلظة: 
إلا أننا حين نكبر ونعلم أن القانون الجنائي والأخلاقي للبلاد لا يعاقب على الماضي المنعدم والذي لا 
دليل معش يكبته, تطمكن نفوسنتا بض اطمتنان:وبالدرجة الكافية ليان المادي وافكارنا ومبخاوفنا 
تجاهه والذي يعني مزيد تجذر وتعفن له ونبداً بالتأكد من عدم ارتكاب ما يودي للعقوبة في الحاضر, 
ولعل المبالغة في الالتزام ترجع إلى كون الشخص كان "منحلاً" و "إباحيا" فيما مضى. لكن لكل زمان 
إنسشان, ففي الحاضر ومع الكبس والقوة الحادثة تنش شهوات جديدة, فإن تعرضت هذه الشهوات أيضاً 
لمق والهوياة, قذ فرئ :رد ة قمعل ىفتكا التبلظة المائمة و الشيوات الهديدة قد نكوة كاديية أذ 
كسب نقود أو كسب سمعة أو غير ذلك ومزيج منه, وقد تكون استمرار لشهوة الجماع بأنواعه. (فاصل: 
أثناء كتابتي لهذه المقالة في وقت فراغي في الوظيفة, ولي أربع ساعات تقريباً مستغرقاً في التآمل 
والكتابة, وهذه عادتي : في القراءة والكتابة أثناء وقت الفراغ ولا أكثر عادة من الكلام مع الزملاء مع وجود 
الود بيئنا ولله الحمد, قاطعني أحتن الزملاه وقال مازخاً "أنت معانا في الإدارة, ما نسمع صوتك" 
فالشيية لكرته لاسبغ كل هذا السياع: الذي آنا فيه متك الحسا ع وفلك فى تقفي» إن قناء اللاتقريناً 
ستسمعوا صوتي). نعود. كيف سيتصرف الناضج في هذه الحالة؟ قد يفكر في العمل السرّي كما كان 
في الصبا,.وهذه حالة الكثين جد مخ الناس. وقد يفكر في الذعوة إلى تفيين الأوضاغ القائمة بلساته 
وقلمه, لكن في ظل غياب حرية التعبير ستكون هذه الوصفة وسيلة لإهلاك النفس وتعذيبها. وقد يفكر في 
تغيير الأوضاع بسلاحه, وهذه خطورة بحد ذاتها وتحتاج إلى وجود جماعة وأسلحة, وفي مثل بلادنا 
هذا الاحتمال ممتنع على الوجهين لأنه ممنوع تكوين الجماعات وممنوع حيازة الأسلحة بدرجة معتبرة. 
فلا يبقى سوى الهجرة إلى بلاد تقبل السلطة فيها بما يريده الإنسان. والمعلوم قرءانياً وتاريضياً أنه لا 
توجد فترة إلا وفي الأرض مثل تلك السلطة والبلدة, ويشهد بهذا الواقع الحالي. ويمكن تلخيص أسباب 
الأمن النفسي في هذه الآمور الخمسة: 

1 الفلا لسر رمقل يوجد العدل في بلاد لكن بعسر وعسر شديد فيزهد الناس في المطالبة يحقوقهم 
ويكنبب الظالة الصباير ومكبير العادل غير الفتاير): 


2)حرية التعبير (شرط الإنسانية الأكبر وأهم ما يدل على أن ما سواه من حقوق متوفر للناس). 
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3التأمين الصحي الجيد العام (أي الذي توفره الحكومة, ولعل هذا من أهم أسباب الأمن في البلاد 
خصوصا بالنسبة للعامة). 

4/إعطاء معونات للكفاف لمن لا يقدر على الوظيفة (شرط الأمن الأكبر في هذه الدنيا). أو توفير وظائف 
الكفاف لمن يريد الكفاف المعيشي لاشتغاله بأمر آخر معنوي وفني وعلمي ورياضي و نحو ذلك. 

5/عدم تدخل السلطة في القضايا الأخلاقية المتعلقة بالشهوة (دليل حرية الناس من الناس) ويّترّك ذلك 
لما يدعو الدعاة إليه بسلام والحساب على الله اللهم إلا لو اصطلح آكثر الناس بإرادتهم على قضية 
معينة وأرادوا تفعيلها في بلادهم فلا مناص من التسليم بها لكن بشرطين: أن لا يتم تتبع عورات الناس 
وأن يُتَرَّك المجال مفتوحا لمجادلة تلك القضية والدعوة إلى خلافها ونقضها بكل طرق البيان السلمية. 
تسلسل الأسباب الخمسة ليس حسب الآهمية ولكن حسب وروده على الخاطر. ولعل بروز خاطر الشهوة 
شرا (هو:شاهة:اخر :من توا هد القمع الذي تمارشة :نفسي غلى تفمدي: يحب أ تكنة ليذه القضية 
جيّداً ونخلص منها. يظن الكثير أن الشجاعة هي أن تقاتل غيرك وتضحي بنفسك, أي سفيه يمكن أن 
يدخل في الجيش ويفعل ذلك وما أكثرهم. الشجاعة الكبرى هي أن تتجراً أن تفضح نفسك أمام نفسك, 
أما الشجاعة الربانية فهي أن تتجراً على فضح نفسك أمام الآخرين على سبيل اكتساب المعرفة لا 
الرقاعة. كلما اشتغلت على تعرية نفسي أمام نفسي والنظر إليها مباشرة وعلى صفحة مرآة الصفحات 
ازداد إيماني بأكبرية "الجهاد الأكبر". لكن لنكن واقعيين: إن لم نُطفئ النار سيبقى اللهيب. فعلينا 
بالنظر في سبب المشكلة أو العقدة حتى تنحل. وسبب الكثير من عدم الجرأة على معالجة الآمور هو 
السلطة الخارجية, بعد الراحة منها يمكن عادة أن يلتفت الإنسان لشبحها داخل النفس وإن كان الكثير 
من الناس يمكن أن يشهد فرعون الخارجي يغرق لكن فرعونه الداخلي يغرقه. لا فائدة من ضرب الظل 
إن بقي الأصل. ولماذا تحارب ثمرة إن كنت ترعى الشجرة. الخلاصة: الهجرة فريضة. 
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(فمائل التكدين) 


قال الملحد: تعليم الطفل عقيدة التعذيب بجهنم هو أذية واعتداء عليه. لآنها تزرع في قلبه المخاوف 
السديدة والمرعية إن اأخطا,:ؤكل احد.,معطى: قينهم الطفل عدةه عق نفسية عميقة بسي :ذلك الرعب: 
أكولة أؤلا ما ذكرته لا يدل يكذ ذاته على يطاذى عقيدة الخاى والأكرة والحواء كلاى الأعمال فور الخوف 
و نشوء ما تسميه عقدة نفسية, لا يدل على عدم واقعية سبب حصول ذلك الخوف, كما أننا نخوف الناس 
بالقوانين ونقول لهم إذا فعلتم كذا ستدخلون السجن وسيحصل لكم كذا وكذا وسنقتلكم على الكراسي 
الكهربائية التي ستشوي أعضائكم الدااخلة رهد عر خوفا وعقدا نقسية انحن نكاد لك الكقالفات 
للقوانين لكن هذا لا يدل على عدم واقعية العقوبات المقررة قانونية وحكومياً. فنشوء الخوف من شيء لا 
يدل على بطلان سبب الخوف, بل على العكس تماماً, إن كان سيدل على شيء فهو يدل على واقعية 
سنب" الخوفة ]و ل أقل الختها ار وقوعة على أقل:تقديو فازايضة اذى اسعفاذل بحن العوالف االكاضيرة 
التي تراعي الطفل والصبي بنحو ما من أجل كسب قضايا فلسفية وفكرية ودينية, هذا لا يدل على رغبة 
في العرنة ب[وطلى وقنة في كبن التماذلة ركسي رو ابسن :ذل امن كدان الحلما روا ترون جل هين قات 
المحامين. 
ثانياً ليس بالضرورة في ديننا تعليم الطفل والصبي غير الراشد عقيدة النار. ولا يوجد شيء يوجب ذلك 
قطعاً بل على العكس إن كان يوجد شيء ثابت فهو أن التعليم يبدأ عند الرشد ويلوغ العقل مرحلة 
يستطيع فيها فهم ما يُلقى إليه. فأقصى ما يمكن أن تصل إليه باعتراضك هو الدعوة إلى تأجيل تعليم 
هذه لمق ومن أن يشل إعناكة"التكلن موت هد[ الوح 
ثالثاً من فوائد تعليم عقيدة الجنة والنار للصبي تعليمه الرقابة الذاتية العقلية والفردية. لأثنا نعلمه بأن 
اللوجناء والخوف ينع سق :تصؤو في عله تشكل رنيمدي لايتهديهد تخارجي ماذي: ولذلك تكد في 
الجماعات الدينية الصادقة أن الرقابة الذاتية هي السائدة, وتجدهم يراقبون أنفسهم أكثر من اهتمامهم 
بمراقبة غيرهم من البشر لهم. 
رابعاً قد علّمنا صبياننا هذه العقيدة ولم يخلق الرعب والشلل في نفوس الغالبية العظمى من الناس, وما 
أشقى أطفالنا وصبياننا وشبابنا. فهم إن لم يكونوا بمثل تحرر بقية الصبية والشباب ممن لم يتلق مثل 
هذه العقيدة في الصغر فإنهم بمنزلة قريبة منهم عادة. فالقضية ليست بالخطورة التي تذكرها, والسبب 
يسهل فهمه وهو أن الطفل والصبي والشاب خصوصاً في هذا الزمان-المادي البرّاني الاستهلاكي نادراً 
ما يأخذ تصوراته العقلية والخيالية عن الأمور المفارقة والميتافيزيقية على محمل الجدٌ, و يكاد يعجز عن 
ذلك فلا في الماشنى كان الناس يخيشون فى :ذلك الرغج الذي تذكر» زاقزا كتان "الأغادي" للاصفهانن 
كمثال على الحالة النفسية لأكثر الناس في القرون الثلاثة الأولى للاسلام المحمدي), ولا في الحاضر 
بالتاكيد يعيشون في الرعب الفظيع الذي تتخيله, وبالإضافة للسبب الذي مر ذكره فإن الذي يعادل 
ويوازن الخوف من النار هو الفرح بالجنة ورجاء سعة رحمة الله ومغفرته. 
خامساً الفكرة الأساسية لعقيدة النار والجنة (فلا يوجد نار بلا جنة, ولكن قد توجد عقيدة جنة بلا نار), 
هي تعليم العلاقة بين العمل والجزاء, وبين الخطأ والعقوبة تحديداً بالنسبة لعقيدة النار. فهل تعليم ذلك 
من الأخطاء؟ كيف والمدنية والحضارة والجماعة الإنسانية لا يمكن أن تقوم بغير وجود وعي جاد عند 
معظم الناس عن العلاقة بين الخطأ والعقوبة بالأخصٌ. فالقانون يهتم بالعقوية أكثر مما يهتم بالمثوية, بل 
ليس في القوانين مثوبة عادة, وإنما يهتم بالعقوبة. فبدون رسوخ عقيدة العلاقة بين الخطأ والعقوبة فلا 
1530 


لو كرف واحكدا را رد دي اين كل ذللد. وحين نعلّم الطفل ذلك منذ الصغر ينشأاً والعلاقة راسخة 
في نفسه, وهو المطلوب. ولك نهنا استقرار المجتمعات الدينية الصادقة أشد من استقرار غيرها ممن 
لا يعلم تلك الأمور بصورة أو بأخرى عادة. 
سادساً حين نعلّم الطفل والصبي عن العذاب والعقاب, فإننا نعلمه أيضاً عن الثواب والجنان ورحمة الله 
الواسعة. وعقيدة الجنة تعالج ما يمكن أن يظهر من آثار الغلو والسلبية في عقيدة النار. فيتعلم الصبي 
الانشراح من الحسنة كما يتعلم الانقباض من السيئة, فيميل إن توفرت باقي الشروط نحو الحسنة 
ويعزف قدر الإمكان الطبيعي والتوفيق الإلهي عن السيئة وهو المطلوب. فلا يصح أن تعترض على جزء 
من التعليم مع ترك بقية الآجزاء, فمن البديهي أنك لو جدعت أنف وخلعت عين و قطعت أذن وحلقت 
نصف شعر أجمل إنسان في العالم فإنه سيظهر كمسخ تشمئز منه القلوب, و هكذا تفعلون أنتم 
الملاحدة عادى في اعتراضاتكم : تشوّهون الشيء ثم تعترضون عليه بأنه مشوّه ومقيت. 
سابعاً لماذا لم تقولوا بأن تعليم عقيدة الجنة يودي إلى الأمل المفرط والسعادة العامرة, كما قلتم بأن 
تعليم عقيدة الجنة يودي إلى الرعب والخوف. نعم, لأنكم تريدون الميل بالناس تجاه الإباحية والخطيئة 
والملعصيية والنباييانة هموما : فتنتضيوة انسائن مكل البخطا حظا معثيرا وننيانا .وهق توفي الأخرة 
بصورة النار, حتى لا يبالي الناس بالأخطاء. لكن المشكلة بعد ذلك أن الشريعة تنهى عن أخطاء هي 
أيضاً أساس كل علاقة حسنة بين الناس والطبيعة والناس والحيوانات والناس والناس, فحين تنسفون 
الأبناس"النفنني ليعقن الأخطاء انث فتشفوقن أسا كله العلاقات الصمنة أيضيا. 
ثامناً عدم تعليم وجود عاقبة وعواقب للأخطاء هو شيء مثل أو أسواً من تعليمها. لأننا حين لا نعلم 
الناس ذلك كأننا نعلمهم: هذه الحياة نهاية كل شيء وفي حال لم يتم القبض عليكم بسبب جرائمكم 
وأخطائكم فلا بأس عليكم. هذه بحد ذاتها عقيدة, وعقيدة خطيرة جدا لا يجرؤٌ عاقل على إعلان تبنيها 
ودعوة الناس إليها بوعي وقصد وخصوصاً تعليمها للأطفال والصبيان. لكن عدم تعليم شيء لا يعني 
عدم تعليم آي شيء, بل هو تعليم صامت لما يعاكسه ويخالفه. فحين نقول "توجد عاقبة للخطاً حتى لو لم 
يعرف الناس عنها أو نجوت منها في الدنيا", وتقول أنت "لا تعلم الناس ذلك", فآأنت أحد شخصين: إما 
أنك ترى وجود عاقبة لكنك لا تريد منها تعليمها للناس, وهذا أكذاء الكاتق وحن ١‏ كديا اننا أنك 9 
ترى وجوب عاقبة فلا تريد منا أن نعلّم الأباطيل, حسناً , إذن أنت ترى أن الحقيقة هي "إن لم تقبض 
عليك السلطات البشرية فأنت لم ترتكب خطأ فلا تخش شيئاً" وهذا يعني بالضرورة: (1) الخطأ هو أن 
يتم القبض عليك لا غير. (2) إذا كنت تملك السلطة التي تحدد الجرائم ولا يمكن أن تقبض عليك 
لحصانتك, فأنت فوق الخطأً والجريمة, وهذه هي الدكتاتورية بأصرح أشكالها, فكل ملحد دكتاتور 
محتمل. (3) إن آردت أن ترتكب ما تعتبره قوانين السلطة جريمة والمجتمع يعتبره خطأً, فكل ما عليك هو 
أن تتخفى وتتحايل, وهذا أساس النفاق, فكل ملحد منافق محتمل. فحسب عقيدة الملحدين, لا خطاً على 
الدكتاتوريين والمنافقين وإن تم القبض عليك فعليك بالاستعانة بالمحامين, فالمحامي هو المخلص من 
النخط ركة بحسي هذا لدي 
تاسعاً تعليم عقيدة النار لابد أن يقترن بكل شروطها وتفاصيلها. وتقصير بعض أهل الدين في ذلك لا 
يدل إلا على تقصيرهم وليس على قصور العقيدة ذاتها. لآن تعليم العقيدة بكل جوانبها هو المطلوب, وما 
تشويهها واختزالها فخطاً. ومن كمال تعليم هذه العقيدة تعليم معنى "الخطاً" الذي يستحق عقوية النار. 
فليس أي خطاأً يستحق ذلك, ولا كل مخطئ يستحق ذلك, وطال ما أن الإنسان حي فتوجد لديه فرصة 
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للتراجع بل وتبديل حسناته لسيئات (وهو أمر لا تستطيع غير عقيدة التوية الدينية تعديله في النفس, لآن 
الماضي لا يمكن تغييره في الواقع المادي). فمثلًا من شروط العقوبة على الخطأ أن لا يكون المخطئ 
صغيراً وطفلًا غير راشد (وهذا وحده ينسف اعتراض الملحد), وأن لا يكون المخطئ جاهلًا بأن ما يفعله 
خط باخ الاتنكون في كا لة هق وطبنها م وكفلة علا رك وان لا تنوك كه تروط اشح الأحدين فيط 
إلى العمل بالخطاً لآنه لا احتمال آخر أمامه. بالتالي, في نفس الوقت الذي نعلم فيه الطفل بوجوب عقوية 
على الخطاً, لابد أن يتعلم آنه كطفل لا يتم احتساب خطاياه بعد, وغير ذلك من شروط وقيود. فضلًا عن 
تعليم التوبة عن الخطاً, وآن العبرة بالخطيئة وجوب قصد لها واعتراض على الله, وهو أمر لا يمكن أن 
يقوم به مؤمن وسليم الطوية بل وحتى الكثير من الطغاة لا يقصدون ذلك. فالرعب الذي ينتج بعد كل تلك 
الشروط والقيود, هو رعب مبرر ولابد من وجوده. 

عاشراً اعتراضك إقرار منكم بواقعية تأثير ونفع تلك العقيدة. لآن الخوف من عاقبة الخطاً المقصوب الذي 
لا يرجع عنه صاحبه, أمر مقبول ومبرر ومهم, كالرجاء والبسط والفرح بالصواب والصدق والصحة. فحين 
تقولون بأن الرعب والخوف يحصل بسبب تعليم تلك العقيدة, تكونوا قد أقررتم بالمنفعة المرجوة. 

وأخيراً في الطبيعة توجد علاقة حقيقية بين الشيء وأثره. أي العاقبة السيئة للفعل "السيء" بالنسبة 
للإنسان أمر واقعي ومشهود, والعكس صحيح. ففي الطبيعة -وهي شاهد عظيم على القضايا الإلهية 
الدينيةه هن ياكل الإتسان نا لايتناس فخ حسيهزتصيية الآلاء والآلاه الشديذة أيضناً والثي تشيه 
آلام جهنم بدرجة أقل مثل تقطع الأمعاء وحرقة المعدة وتشوه الجسم بل والموت الأليم. وكذلك حين يأكل 
الإنسان ما 0 نشفن زلذة وكوة رفوه 1ن ظطييس] تتهد عاذفة مين :العمل و الجزاء. 
وأحياناً تظهر بمظهر أليم (نار) وأحيانا تظهر بمظهر لذيذ (جنة). فالحد كما شئت بالديانة, فلنا شاهد 
على قولنا من الطبيعة. وإن كنت تريد منع تعليم الصبيان من العلاقة بين العمل والجزاء بعد الموت, فالرد 
عليك يكون بذكر مثل هذه العلاقة قبل الموت أي في هذه الحياة, وحينها ستقول لنا "لا هذا ممنوع لأن 
الطبيعة فيها علاقة بين العمل والجزاء", فسنقول لك: لكن هذا يزرع الرعب والخوف في الأطفال من أكل 
السم ووضع أيديهم في النار وإلقاء أنفسهم من شاهق. ستقول: لا يهم الخوف والرعب المهم أن يحذروا 
من هذه الأعمال لسلامتهم. فسنقول: مرحباً بالوفاق والاتفاق. فإن قلت: لكن الطبيعة ثبت وجودها 
وعلاقاتها بينما الآخرة لم تثبت. أقول في الختام لذلك: إذن اعترفت بأن اعتراضك باطل, وأما البحث في 
أدلة وجوب الآخرة فله بحث آخر, ونحن هنا نرد على اعتراضك الأول والذي انتهيت أنت بنفسك على 
الإقرار ببطلانه من وجه, وهو المطلوب. 

الملحد غبي يظن أنه ذكي. لا شك في ذلك عندي. 

قال الملحد: ما لا يستطيع الساينس الإجابة عليه, لا يستطيع الدين الإجابة عليه. لآن الساينس منهج 
لمعرفة الواقع, المنهج الوحيد, بالتالي كل ما لا يكشفه لا يمكن كشفه. وحدانيته لأنه الوحيد المعقول 
والموضوعي والقابل للقياس والتأكيد من كل شخص يستممله. فحتى لو افترضنا بآن مقالات الدين 
صادقة موضوعيا وواقعيا, فإنه لا يمكن أن نعرف صدقها بمنهج معقول. وحيث أننا لا نقبل إلا المعقول 
فيسقط الدين. 

أقول (مع التذكير بن هذه الصياغة الجميلة لحجج الملاحدة هي من صنعنا لاا من صنعهم فإنهم عادة 
أضعف من ذلك): لننظر في بعض مفاصل هذه الحجّة ثم لنضعها في الميزان إن شاء الله. 
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1/ (الساينس منهج لمعرفة الواقع). أُوَلّا كيف عرفتم ذلك؟ إن قلتم بمنهج الساينس, كان كلامكم باطلاً 
لآن العقل كان وسيلة وضع ذلك المنهج, ولأنكم تختلفون في تفاصيل ذلك المنهج وتقييمها. فحصر معرفة 
الواقع بمنهج الساينس أو مناهجه تحكم وهوى. 

ثانياً كيف عرفتم الواقع الذي سيكشفه الساينس وحصرتم معرفته به؟ إن قلتم بالمنهج, كيف والمنهج لم 
يوضع بعد, وغاية المنهج هي كشف "الواقع" فلابد أن يكون لكم نوع تصور ما عن الواقع الذي تريدون 
كشفه بالمنهج المذكور, فمن أين أتيتم بهذا التصور والتحديد لماهية الواقع؟ إن كان بمنهج علمي, فهذا 
إقرار بوجوب منهج سابق على منهج الساينس, وإن قلتم بمنهج غير علمي, فهذا إقرار بأن أساس 
"علمكم" هو أمر غير علمي, فعلى الوجهين دعواكم غير ثابتة. 7 

ثالثاً لابد من وجودب علاقة بين المنهج وبين الواقع الذي يتعامل معه المنهج. فمثلًا معرفة الأمور الرياضية 
غير معرفة الآمور الوجدانية, ولو من وجه, ومعرفة الحيوانات غير معرفة الجمادات, ومعرفة الحقيقة 
القانونية القضائية غير معرفة الحقيقة الطبيعية الكيفية. فالمنهج تابع ومتناسب مع موضوعه ومجاله. هذا 
أمر معقول وكلنا يجربه في نفسه. وعليه, حين نضع منهجاً لكشف "الواقع" لابد أن نحدد الواقع الذي 
نريد اكتشافه وأدوات واجراءات الكشف عنه ستختلف باختلاف الحدود والكيفيات. فدراسة المسموعات 
غبووراشة اارتيات :قدراشة اللزتياك كس دزامنة | لتتمونات, ولومن يح اع حفن لو كان فيه افافانه 
ومشتركات بين مناهج الكشف عن تلك الأمور فلايد أن توجد اختلافات بينها وسبب الاختلافات هو 
اختلافات المواضيع ذاتها. فإذن, حين نتكلم عن الحقيقة الدينية فإننا نتكلم بالأساس على حقيقة فوق 
طبيعية, لكن حين نتكلم عن حقائق الساينس ونظرياته وآرائه فإننا نتكلم في أحسن الأحوال عن حقيقة 
طبيعية. وهذه لا خلاف فيها. فحتى الملحد حين يعترض على المقالات الدينية يقول "هذه مقالات فوق 
طبيعية" أو "مفارقة للطبيعة" أو "غير مادية" و ما أشبه, فإذن هو يقرّ بماهية المبحوث فيه, وهو يعلم 
أيضاً بأن مناهج الساينس تشترك كلها في موضوعها الذي تبحث فيه وهو الواقع الطبيعي المشخص 
بالحواس والداخل في الحسيات مهما كان دقيقاً بالنسبة لأعيننا البدنية. بناء على ذلك, لابد من الإقرار 
بآن منهج الساينس لا يمكن أن يكون وسيلة أصلًا-فضلًا عن "الوسيلة الوحيدة"-لمعرفة الحقائق الدينية 
والبحث فيها والتأكد من صدقها. طلب معرفة الواقع الديني بواسطة منهج الساينس, أسواأً وأضل وأسفه 
من محاولة معرفة جمال وجلال هيئة الصقر بواسطة لعق مؤخرة حمار. 7 

رابعاً مناهج الساينس غير كافية لمعرفة الكثير من الوقائع الطبيعية والبشرية, فضلًا عن غيرها من 
المتعاليات والمفارقات. لأن الغالب على هذا المنهج أنه كمّي, أي لا يقرٌ بالحقيقة غالبا إلا إن كان من 
الممكن وضعها في صيغة كمّية عددية, ولا يعتبر الحقيقة "صلبة" إلا إن كانت على هذه الشاكلة, فإن 
الكثير جدًا من القضايا الطبيعية والبشرية تخرج من مجاله. فحتى الكيفيات ودقائق الواقعيات 
الطبيعيات لا يقدر على التعامل معها ب"صلابة علمية". فلا يملك إذن حتى ادعاء الوحدانية في المجال 
الطبيعي المتفق على كونه طبيعياً من هذا الوجه. 

2 فوا فتل ته الوح ,القائل للقرانئ والتاكيو'مة كل ششهن تعمل )11 إنكا ل الديمقراطة 
والمساواة المزعومة في شؤون المعرفة ومناهج البحث إدخال اعتباطي لا مسوغ معقول له. فلا يوجد شيء 
كيت أن نا لأ:يمكن لكل أحد أن يعرفة قوق غير صادق: 

ثانياً (كل شخص يستعمله) حتى بالنسبة للساينس, فإن (كل شخص) هي في واقع الناس لا تنطبق إلا 
على قلة قليلة جدًاً من الناس وهم أصحاب الساينس, وحتى في هؤلاء لا يقدر على النقد والنقض 
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وإعادة التجربة والتأكد من كل معلومة إلا قلة قليلة جدّاً منهم, والبقية يأخذون النتائج بناء على الثقة بما 
فعله من قبلهم وما يقوم به زملاؤهم. ويستحيل أن يزعم أحد ولى على سبيل الهزل المتوسط بأن كل طالب 
ساينس قام بالتاكد بالتجربة الشخصية الذاتية من كل معلومة تمرّ به, ألف سنة لا تكفي للقيام بذلك مع 
نشوء أورام في الدماغ لمن يحاول ذلك. فالظروف المعيشية ومحدودية الموارد فضلًا عن اختلاف مستوى 
القوة والقدرة بين طلاب الساينس فضلًا عن غيرهم, كاف لإبطال زعم (كل شخص) والديمقراطية المعرفية 
المزعومة. وأي فائدة للدعوى الطويلة العريضة إن كانت البراهين والتطبيقات قصيرة. 

كلكا ويهرفية, لوفظركا إلى عدن الناس هي كل ملة ممن قاع ب"تهرنة" و"إغادة استحمال" نقيع الكشف 
عن الحقائق الدينية, ونجح وصدق وعرف وآمن بها بدرجة أو بأخرى, ثم ننظر في عدد الناس الذين 
تحققوا من حقائق الساينس والنظريات والآراء, فلن نجد حتى مجالَا للمقارنة بينهما. 

رابعاً في ديننا, طريق معرفة المقالات الدينية مفتوح ومبسوط ومشروح, ويمكن للمؤهلين الموفقين أن 
يدخلوا فيه ويسلكوا في الطريقة ليصلوا وقد وضح نبيّنا ذلك فقال "من شل طريقا بلتفتى فية علفا 
سهّل الله له به طريقاً إلى الجنة" وقال الله قبل ذلك "وألُوا استقاموا على الطريقة لأسقيناهم ماءاً غدقا" 
وقال "اتقوا الله ويعلمكم الله" وقال "سيريكم آياته فتعرفونها". وآيات وأحاديث ومأثورات لا يحصرها إلا 
الله علي ممق القرو خخصيوهها من أهل الطريقة الكشفية الصوفية والذهنية الاعتزالية. نع الشائهم هذا 
بل لعله هو القاعدة أنك لا تجد 57 حتى درس دراسة جدية وعلى الأصول التقليدية المقالات الدينية, 
فكناكتهن النتلوك!النهاك كسان فواعة :زعهون اهل الطويقة الألبية.:الطريفة خوضوعة رن الذعوة]لعها 
قائمة, والسلوك ممدوح وصاحبه محمود, فلماذا لا يسلكون إن كانوا من الصادقين في طلب تحصيل 
اليقين بأمور الدين. 

3/إننا لا نتبع إلا المعقول). إن كان المقصود بالمعقول أي حسب منهج الساينس, فأرني إنساناً لا يتبع 
في حياته كلها, وفي أفكاره وتصوراته واختياراته الوظيفية والزوجية والأسرية واللهو واللعب واللباس 
والسياسة والاقتصاد والأكل والشرب والنوم والرياضة وما إلى ذلك, لا يتبع إلا منهج الساينس. لا يوجد 
قطعاً إتستان وابخن مكل :هذا في العاله كليل إى اخثيار بعضن الثافن الدحول:في:مسلك السايس 
مبني بحد ذاته على أمور لا هي من منهج الساينس ولا من ثماره. فمن قام بإحصائية لنساء بلده, ثم 
جردهن كلهن, أو أخذ عينة عشوائية ممثلة لهن, ثم قام بقياس صفاتهن كمّياً وعلى مقياس كمّي, ثم 
درس احتمالات نجاح العلاقة مع كل واحدة, ثم اختار الآحسن منهن, أو شيء من هذا القبيل. الفكرة 
واضتخة فاق تحتاع إلى :كدري الكفيز هن الأمكلة: لآ يوحة. :| الحد ثلا يششفل عفلة كل الاشتفال الأاهن 
يبحث في قضايا الدين, ويا ليت أن عقله يحسن الاشتفال حتى حينها, لكنه إذا انتهى من المناظرة في 
الدين, عادة مثله مثل أي عامّي جاهل أو شبه مثقف وبنى على الحدس والتخمين والعاطفة وميل القلب 
والهوى والشعور بالثقة والعادة والمحيط والنوادر وسقط في المغالطات الفكرية المنطقية وارتكب الكثير 
منها واستخلص نتائج من مقدمات غير كافية ورفض مقدمات بناء على ملاحظات متحيزة مختزلة, إلى 
آخر القائمة. ويكفي لتبين ذلك أن تضع جانباً كتب وكلمات الملاحدة حين يتحدثون مع أفل الدين وفي 
الأمور الدينية مباشرة, وخذ كتبهم ومقالاتهم واستمع لكلماتهم وحواراتهم في ما سوى ذلك من قضايا, 
وستجد ما ذكرته لك وأكثر منه. هذا أولا. 

ثانياً (المعقول) ليس بالضرورة مطابقاً لمنهج الساينس. لا أقل كما ذكرنا سابقاً, فإنك لو نظرت في 
أبحاث المفكرين وفلاسفة الساينس ستجد أنهم يختلفون وينقض بعضهم ما يقيمه البعض الآخر من 


154 


"أصول عقلية علمية". وإن وجدت بعضهم يتفق في بعض الأصول الكبرى, ستجد أنهم يختلفون في 
تقييم تلك الأصول ومدى أولويتها وأهميتها. وإذا اتفقوا في الأولوية قد يختلفون في كيفية التطبيق 
والاستعمال. ويناء على ذلك, لابد أن نفسر ذلك الاختلاف بين قوم كلهم يدعي أنه عاقل لا يستعمل إلا 
العقل الحر من التقاليد والخرافات وما أشبه, إما بأن نقول: بعضهم لا يستعمل العقل, فكيف نعرفه؟ 
وإما بأن نقول: العقل مختلف في ذاته, فتقسط دعوى أحادية العقل والعقلانية فيصح-لا أقل في أول 
الكلام-ادعاء أهل الديانات بأنهم يتبعون مقتضى العقل, فتتعدد العقلانية بتعدد أنواع وأجناس 
الشخصوات ١‏ انما قنة و إها كاه تقول تحتو اما مقوله فاؤرسفة سانسن ون لل مض اندها نفولوفة 
هو منهج الساينس, فكيف نختبر المنهج ذاته بشيء يفترض هو أن يزودنا به, هذا كمثل أن نطلب من 
البنت أن تلد أمّها, فضلًا عن كون الكثير من كلامهم وتأصيلهم هي أمور لا يمكن اختبارها لكونها 
اختيارات منهجية وليست دعاوى واقعية خارجية أحادية. 

ثالثاً إن كان المنهج تتبين قيمته أَوَلَا بالعقل ثم بمدى قدرته على كشف الواقع والاستفادة منه, أي المنهج 
سق لعفل فا لعفل ينع ك4 تكله المقل هو لكك + دحقده هلي كينت الداكية كلا هيدا 
إقرار بكون العقل له سعة وحجية سابقة وأعلى وأوسع دائرة من المنهج, بالتالي يجوز تقرير أمور بناء 
على العقل والمعقولات حتى لو لم تكن تلك الأمور من الحسيات الطبيعيات الكمّيات, وذلك يفتح باب 
إنشاء منهج علمي للنظر في ما فوق الطبيعة أيضاً فتنكسر دعوى انحصار معرفة الواقع بمنهج 
الشايضن العدافي. 

رابعاً المنهج ليس شيئاً طبيعياً, أي منهج الكشف عن الواقع ليس شيئاً في الخارج, فهو ليس حجرة ولا 
شاك :و ةشميينا ولاقمرا. لكنه اعتبارات عقلية إنسانية, فنسال: كيف يمكن لشيء غير طبيعي كالعقل أن 
يكشف هن كدي طبيعي؟ إن قلت “هذا ممكن, كان إفرارا جان للعفل القدرة على الحكم يوجود الآشياء 
ومعرفتها في ذاته. وإن قلته: غير ممكن, نقضتم الساينس من أساسه. نعيد التآكيد: لا يوجد في 
الطبيعة الخارجية شيء يحكم بأن "قياس الأشياء كمّياً هو وسيلة معرفة الواقع". هذه فكرة, وليست 
واقعة مادية كما أن انشطار الذرة واقعة مادية. بالتالي المناهج كلها, حتى مناهج الساينس, توضع على 
قاعدة غير طبيعية, غير مادية, غير حسية, قل ما شئت. فإذا كان الساينس كله يقوم على المنهع, والمنهج 
يقوم على شيء غير طبيعي بل المنهج ذاته غير طبيعي, فكيف يكون الشيء القائم على شيء غير 
طبيعي سبباً لحصره في الطبيعة. المعرفة إما أن تكون منفتحة على آفاق ميتافيزيقية وفيزيقية, أو لا 
توجد معرفة بالكلية. 

خامساً إن قلتم أن المعقول هو الذي يجلب فائدة مادية للإنسان, كأن يعينه على قهر الطبيعة والعيش 
مدة أطول وتلبية حاجاته البدنية, فهذا (1) تحكم واختراع من عند أنفسكم لا يقضي به عقل ولا طبيعة, 
ولا يوجد شيء يوجبه غير اختياركم الشخصي السياسي الاجتماعي. (2)حين ينتج الساينس شيئاً 
إيجابياً تستغلونه كشاهد على صدق الساينس, فلماذا حين ينتج الساينس شيئاً سلبياً باتفاق لا 
تستعملونه كشاهد لإثبات كذب الساينس ومنهجه وطريقته وأصله وفصله كما تفعلون في الحالة 
المعاكسة. ألا يدل هذا على هوى وتحكم واعتباطية. أكبر حجّة للساينس عند أصحابه والمتطرفين فيه هي 
أنه به تم إنتاج أشياء مفيدة للبشرية مادياً . ولا يوجد أوهي من هذه الحجة. لأنه (آ) تم إنتاج فوائد مادية 
ومعنوية بغير الساينس وقبل الساينس الغربي الحداثي هذا. ( ب) الساينس أنتج أضراراً بيئية وبإقرار 

معظم حاب السايسسن في هذا الزمان :فيا يغرق باللشبكلة البيكية تحديدا. فضلة عن الأخترار 
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البشرية أيضاً, وذلك بنحو غير مسبوق في تاريخ البشرية المعلوم كله. بل إن الساينس قد تسبب في 
اختراع أسلحة دمار شامل كافية لإبادة كل صورة معروفة للحياة من على وجه الأرض, فأي ضرر وخطر 
أعظم من هذا. تقولون أن الدين أنتج أضرار بأن جعل فلان يقتل فلانا أو فلان يشنْ حربا قتل فيها 
عشرة آلاف من بني فلان. لكنكم لا تنظرون إلا أنكم في هذا الزمان الساينتفيكي (اللفظة سخيفة 
قصدا, للدلالة على المقصود السخيف) قد أقمتم حروبا وأضرارا في البيئة والبشرية بما لا يقاس بكل ما 
مضى من حروب وحرائق معلومة بل وحتى ما يضعه المؤّرخون المتخرّصون في كتبهم. فإن كانت 
الإيجابية حجة للساينس, فالسلبية حجّة ضده. وإن كانت الإيجابية حجة, فإيجابية غير الساينس حجة 
له, ولا نزاع أن مناهج الدين والملل والطرق العتيقة في التعامل مع الوجود تنتج آثارا إيجابية كثيرة, 
اء على مستوى البيئة (ولا أقل لأنها تترك البيئة وشأنها إلى حد كبير فتتركها نظيفة تسير بسلامة), 
أو على مستوى البشرية (لا أقل على المستوى النفساني الذي لا يشك الملحد أيضا أن السبب الرئيسي 
للتعلق بالدين هو أسباب نفسانية كالآمن والاطمئنان وما أشبه, وهذا إقرار كافي). 
سادسا الساينس يخبرك في أحسن الأحوال عن الواقع, أي يصف الواقع, لكنه لا يخبرك بما تعمله بهذا 
الواقع. فهو يقول لك مثلا "لو فعلت كذا وكذا يمكن أن تنتج قوة نووية تدمّر مدينة ناكازاغي", لكن اتخاذ 
قرار استعمال القوة النووية في توليد الطاقة السليمة أو تدمير مدينة يابانية لاستعراض عضلاتك وتجربة 
أسلحتك على العاجزين من الناس, فهذا أمر لا علاقة له بالساينس. فلا يمكن "اتباع" الساينس, 
واختيار الواقع الذي نريده هو أمر ينتمي لمجال آخر وإن كان متصلا من وجه بالساينس لكنه غير متولد 
عنه كما يتولد الدخان عن النار مثلًا. فلا يمكن "اتباع المعقول" أو "اتباع الساينس", هذا كلام شخص 
لا يفقه أوليات الفكر, والتمييز بين الحقيقة والاعتبار, وما تدخل فيه الإرادة وما لا تدخل فيه, وحيثيات 
اختيار الإنسان وما أشبه. 
الدعوى هي: ما لا يمكن لمنهج الساينس أن يكتشفه لا يمكن لمنهج الدين أن يكتشفه. 
رد الدعوى: حتى مع التسليم بأن لمنهج الساينس قدرة على كشف "الواقع", فإنه لا يكشف إلا الواقع 
الذي تحدد شروطه وقيوده شكله. وحيث أن الدين في أساسه يتكلم عن أمور تختلف جوهريا عن الأمور 
التي يتكلم عليها الساينس, فحسب الفروض الأولية للبحث لا يمكن حصر مضمون الدين في ما يمكن 
للسايقين العشف عنة. 
مرّة أخرى, وما أكثرها من مرّات, نكرر في وصف حالة الملحد ما ذكره الحكيم الترمذي في حالة عوام 
قال الملحد: لماذا تقراً الكتب القديمة؟ المعلومات الطبيعية فيها إما مغلوطة وإما ساذجة. والأحكام 
الأخلاقية إما مقبولة شائعة وإما عنصرية وقاسية وطبقية. والقوانين فيها سطحية لدرجة لا تناسب تعقيد 
الحياة المعاصرة. في قيمة لهذه الكتب بعد كل ذلك؟ 
أقول: لنبداً بوصف الكتب ب"القديمة". تقييم الأفكار والكتب والأمور لا يكون بالقدم والحدثان, ولكنه 
يكون بالحقيقة والمنفعة. القديم قد يكون حقيقيا بينما الحديث باطلا, والقديم قد يكون نافعاً بينما 
الحديث ضارًا. ونقصد بالقديم مجرد كونه ظهر في حياة الناس قبل تاريخ اعتباطي معين قمنا باختياره 
في هذا الزمان الذي ينخدع فيه العوام بسهولة بل وكثير من الخواص أيضاً ولا يحسنون التمييز بين 
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الآأمور حتى في البديهيات أو ما يفترض ايك ولآن الحجة موضوع نظرنا تربط ولى بنحو خفي 
بين "القديمة" وبين الموضوعات الباظلة فهذا:يشير إلى التَحَرّة الشائع جد في زمن الحراثة والذي يريط 
القديم بالناظل والخمار والضديثة د الكق والتاقع ولى على فيل الأغلب وا الأكار. 
(المعلومات الطبيعية إما مغلوطة وإما ساذجة) وسأتكلم الآن من منطق دين الإسلام والقرءان تحديداً 
وإن كان الأمر ينصرف إلى بقية الملل إلى حد كبير. المعلومات الطبيعية في القرءان الغالب عليها أنها ما 
سحية اتلد "منادخة" والمقصر أنها اموي تكن أن تسا هناها لمن وسيم بالأدق ويحزيها أكثر القاين 
أو الكثير منهم, أي المقصود أنها تُناس بالحواس الشائعة للإنسان ولا تحتاج إلى كثير تعمّل لمعرفتها- 
فع يعن الانتتناءاك كوؤض ف مراخل تكوّن الحنيق: كاذا» لآن السيب:الأساسبي .في إيران هذه القضايا 
الطبيعية ليس إلا ضرب أمثال على آمور غيبية ومعنوية ومتعالية وآخروية وفكرية. هذه هي الحقيقة التي 
بجهلها لا يحسن الملاحدة وكثير من المؤمنين التعامل مع الكتاب الإلهي والأحاديث الدينية التقليدية. 
ضرب الأمثال والرمزية, هذه هي الغاية الكبرى من إيراد المعلومات الطبيعية. وغاية أخرى هي صبغ 
الطبيعة بالقداسة, أي إظهار أن الطبيعة تجل إلهي وآية جمالية جلالية و شاهد عاقل وملئ بالحياة 
والحيوية والروحانية. ولذلك لم يحدث تشويه واستغلال واغتصاب وتلويث الطبيعة والبيئة إلا في زمن 
الحداثة الشبه إلحادي والإلحادي خصوصاً لأنها صارت عندهم مجرد مادة-بالمعنى الحداثي للمادة 
والذي يساوي الشيء الميت أو الذي لا قيمة له أو الذي يمكن التصرف فيه والعبث به بدون أي اعتبار 
لذاكك وكذلك عدا رت متكزه "دون لويس" "ال" ونيا اميين اميم وتصورا د فين فبيهة فإخلة 
للنفس. قبل نقد الكتاب لابد أن تفهم غاية الكتاب وغرضه من إيراد ما يورده. فالذي ينتقد كتاب كليلة 
ودمنة بحجة أنه كتاب خرافي يزعم أن الحيوانات تتكلم فيما بينها بالعربية الفصيحة, لا يستحق حتى 
الجواب بل مجرد التنية على سفافته:فى احنتق الحالات القرض من ذكن معلونات طبيعية إن كان هئ 
تعليم حقائق عن الطبيعة بالمعنى المعاصر لذلك, حينها يحق للشخص أن ينتقدها بحجة مخالفة الحقائق 
الطبيعية-على فرض وجود مخالفة طبعاً وهو ما لم يثبت. لكن لو كان الغرض غير ذلك, فلا يجوز محاكمة 
الكتاب لغير الغرض الذي حدده لنفسه. ثم لابد من معلومة إضافية بالنسبة للكتب الدينية المنزلة: هذه 
الكتب قد تذكر صور غير طبيعية وطبيعية في آن واحد, أي تذكر صوراً خيالية, والخيال أوسع من 
الطبيعة وإ ن كانت صور الطبيعة الواقعة فيه, ففي عالم الطبيعة السفلي الخارجي نجد حصاناً ونجد 
بشراً, لكن في عالم الخيال نجد حصاناً له رأس بشري, وهكذا. والعبرة من عالم الطبيعة وعالم الخيال 
هي الكشف عن حقائق عالم العقل وما وراء ذلك, ولذلك قد تذكر الكتب الدينية ما يظهر أنه كلام عن 
الطبيعة لكنه في الحقيقة كلام عن عالم الخيال, بغرض ضرب مثال على أمر عقلي وأمر متعالي. فقد 
تكون أمثال وقصص الكتب المنزلة كالمنامات والأحلام التي فيها صورا طبيعية لكن فيها ما هو أوسع من 
الصور والأحداث والعلاقات التي نشهدها في الطبيعة عادة, وكل إنسان جرّب ذلك في مناماته وأحلامه, 
فالمنامات "واقعية" أي مضمونها بالنسبة لمجالها ومستواها "واقعي", وقصر الواقع على الواقع في حالة 
اليقظة والمشخص بحواس الإنسان البدنية العادية الشائعة هو اختزال في اختزال في اختزال وتحكمٌ 
فاي:الحكم في تحكم. وهنا نجد إشارة لطيفة إلى كيفية نطق حتى الملحد والكافر بالحقيقة من حيث لا 
يشعر, وهي أنه حين يصف بعض ما يرد في الكتب الدينية بأنه غلط ويعللٌ ذلك بكونه "غير طبيعي" أو 
"مغاير للطبيعة من وجه", فهذا بحد ذاته صحيع, لأنها فعلًا غير مساوية للطبيعة السفلية من كل وجه, 
بل فيها عناصر من أمور فوق طبيعية كالخيال. ولنضرب مثلًا على كل ما ذكرناه بقول القرءان "الله نور 
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الشكواة والأرهى حت توره كنسكا فيا مضباع اللضباع فى جهاحة التماحة عزنا ككل درف يقد 
من شجرة مباركة زيتونة لا شرقية ولا غربية" . الكلام عن شجرة "لا شرقية ولا غربية' ' من الواضح أنه 
ليس كلاما عن شكمرة كامثة في عالم الطبيعة رالآن كلها قوفي الطبيعة يمكن أن مكرن شرقيا أ خزيياً 
بالنسبة لشيء, والزيتونة هنا مثل على معنى ما كما بدا الآية بقوله "مثل نوره" فالقضية مثل وليست 
كلاماً عن واقع مادي سفلي خارجي حتى يقال: أين شجرة الزيتون هذه التي لا شرقية ولا غربية. هذا 
خروج عن غرض المتكلم والذي صرّح بغرضه, ولم يصرّح كتاب بأغراضه كما صرّح القرءان ولم يتكلم 
كدات هر فيه كبا :تكلم القرراق مقا انكر قصبحن الأكبناء ولخد قط بوسسك: فهل اللكا قن 
تضهن القزدان الحذيوه هن التاريخ ها لحت القريني والشكممى؟ عاق واتسط دلبل على ذلك :أنه لسن 
فى القراق كله كارع فهو لا يقول: فى تبتفة كذا برقع كذا, دل تحقى لاا يصن أستهاء ا لاديكاسن والبلدان 
الى يدكرها عادة. ولذلك بخن سورة ووسيف دا لعركن فقال الفد كان فى فمتصديه غير الأزلي :ا لبان" 
والعبرة من العبور الذي يقع للرؤيا, كما ورد في نفس السورة من قول الملك "آفتوني في رؤياي إن كنتم 
للرؤيا تعبرون". ولذلك قال "عبرة لآولي الآلباب" فذكر اللب واللباب, إشارة إلى وجود قشر هدفه حماية 
اللي ولس هى !| تصنو لذ اقم قلايد بسي الضانتل تمع تحن القروان من النطر في مله لحيو سير 
والمعادى الدومرية واللناب المتعالي على الشيخضؤات: والهداث الماخياه: فإذا احاء شنخضن: وقال حقتق ا 
"دولة مصر منذ قديم الزمان تعتمد على الريٌّ عن طريق نهر النيل وليس عن طريق المطر وهذا خطأً 
شنية فى قصبة يوبيف نحيث تزهم أن قصين كحتاع إلى مياة الأمطان" فإن تنكل هذا :الكاه لا اغلاقة ل 
بالسورة ولا بمصر قصة يوسف ولا شيء, لكنها هراء تاريخاني لا يساوي في ميزان القرءان حبة خردل. 
وهى يساوي من وجه نقد رؤيا الملك في نفس السورة بأنه ورد في الرؤيا أن "سبع بقرات سمان يأكلهن 
سبع عجاف" واستحالة ذلك طبيعياً. هذا خروج عن الغرض بالكلية. وعلى هذا قس بقية أمثال وقصص 
القرءان. الحاصل: ما يرد في القرءان والأحاديث الدينية عموماً من كلام عن أمور "طبيعية", فالمقصد 
الأساسي منه أن يكون مثالًا ورمزا على معنى مجرّد يتم تشخيصه بصورة, أو إسباغ معنى ما على 
صورة طبيعية. وما يظهر أنه "غلط" و آمر "مفارق للطبيعة" هو حين يصدق هذا الوصف من الوجه 
الطبيعي, يكون المقصود منه عالم الخيال الأوسع من الطبيعة السفلية وإن أحاط بها واحتمل صورها , 
والغرض ما وراء الطبيعة والخيال كلاهما. وما يظهر أنه "ساذج" يمكن إدراكه بالحواس بسهولة, يكون 
كذلك بالفعل لأن الغاية ضرب المثل "للناس" عموماً, ولتحقيق الغاية من إيراد الصورة لابد أن يكون لعموم 
الفاس:القدرة على لامتاوع عليها: ا( :مضدورها . كفي الإلمية لتسيع كفا فى الكسدياء والفيزياء لكنيا 
كتب تجعل الكيمياء والفيزياء إلهية. 

(الأحكام الأخلاقية: إما مقبولة شائعة أو عنصرية وقاسية وطبقية). بالنسبة للأحكام التي تسميها 
تقول شاع" ولتفقل مكل الككه الاتكاوقي نكوي الصدق ستحبوة والكدي ماهو هويا"( الع لمتحيو 
والظلم مذموم, وما شابه. العبرة ليست بأن تذكر حكماً أخلاقياً, العبرة بتعريفك له تفصيلًا والعبرة 
الكيزى يقدرخك هلق ذكن الآغور :الذي تدع القهاق هه لاا فاكدة من قاغذة اخااقةة إن لم جد أسماب 
الفخلق والكحقو يهاب وميما :حاولا ملهه أن يتحعل الأحكاء الأكلافية أعورا شاتحة لاتتمتاع إلى دين 
فإنه لا يستطيع أن يأتي بسبب واحد يجعل إنساناً يتخلق بتلك الأخلاق في حال كانت مصلحته الدنيا 
كدي النظرة الحامة كمناع إلى تقهنيا رشهنياء :فندةة في السكنة. | و تطدى عالقعة شغل 
السجن, إن كذبت ستنجو ويدخل برئ غيرك إلى السجن. الآن, هل ستصدق أم لا؟ لا يوجد طريقة في 
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الدنيا ليتم اكتشاف كذبك, وما تقوله سيسري. الآن ماذا تفعل؟ هنا تأتي قيمة تلك الأحكام الأخلاقية 
التي تذكرها الكتب الدينية. والآخلاق الحسنة تقوم على واحد من ثلاثة أمور لا رابع لها, أو مزيج من 
الثلاثة: إما التخلق بالأسماء الإلهية وهذا أعلاها, ودونها الرغبة في حسن الجزاء في الآخرة بناء على 
مضي النفين إلى نما ينامييها سن الحنة والكاروكصنه: الأعمال :وما لتعين سم الوكيا حك تقرة 
لطلب العلم والعبادة ونتلذذ بالأمور المعنوية التي تحتاج إلى نفس صافية وسلام مع الخلق لحصول ذلك 
التفرغ والتلذذ. انقض العقيدة الإلهية والأخروية واجعل المعنويات إما ماديات وإما أمور غايتها أشياء 
ماذية, وتكون قد نسفت كل ما يسمى بالأخلاق, وينصير الحاكم الحقيقي على الناس هئ الخوف من 
سيف القانون البشري والطبيعي لا غير. ولذلك ما فعله نيتشه مثلًا في قلب كل القيم وما أشبه, ليس 
أكدن من تقيحة منطقية لذلك النقصن: فنيتكة أفيدق مفكز عرف الغزب:حة اع حاق من التكلوق الحعبة: 
الشائعة, وانظر في أسسه وستجد أنها راجعة إلى أحد الأركان الثلاثة الإلهية والآخروية والمعنوية. 
ولنضرب مثلًا من القرءان على واحد منها وهو قوله "لا تقف ما ليس لك به علم", فهذا الخلق الحسن 
والذي هو من فروع الصدق والأمانة, على ماذا يعتمد؟ يعتمد على ما ذكرته بقية الآية "إن السمع 
والنصن والفؤاة كل أولكك كان عن مسؤزلة" 21 الهزاة في الآخرة اتفضن الايماق بالأخرة هادا ترع» 
لماذا لا أتكلم فيما لا أعلم وأحرج نفسي أمام الناس بأني لا أعلم وأنتقص من منصبي وجاهي مثلا؟ لا 
يوجد فائدة من ذلك. وعلى هذا القياس. يزعم الكثير بأن ما يسمونه القاعدة الذهبية كاف في باب 
الأخلاق, وهو أن تعامل غيرك كما تحب أن يعاملوك. هذه القاعدة نحاسية في أحسن الأحوال, خصوصاً 
لو تركناها على ما هي عليه وقطعناها من سياقها الديني, أما لى دققنا فيها فهي قاعدة حديدية ولعلها 
ترايلة فمه اهن انما تكن الناقدة ورمهورنة الذاكم فانك كهمان نشيك حقناها] العاطلة شرك كان 
غيرك ليس إلا صورة مكررة من نفسك ويحبون أن تعاملهم كما تعامل نفسك, فإن مشكلتها الكبرى تكمن 
في العلة التي ستجعلني أعامل غيري كما أعامل نفسي أو كما أحب أن يعاملوني؟ لماذا؟ أقصى ما 
يمكن أن يذكره الملحد في هذا الباب لا يخرج عن أمرين والأول أشهر: إما أن يقول "حتى لا تقع عليك 
معاملتهم السيئة لو تمكنوا منك", وهذا مردود بأمور كثيرة لا أقل بن هذه الحجة لا تخاطب إلا الضعفاء 
والذين يخافون من انعكاس الأمر عليهم بالتالي لو اطمئن شخص ولم يخش ذلك الانعكاس فله أن يفعل 
ما يشاء بغيره. وإما أن يقول "يوجد في غريزة الحيوان البشري التعاطف مع غيره", وهذا مردود بآمور 
كثيرة لا أقل بما يظهر في الماضي والحاضر البشري من عدوان وجرائم وتعذيب وأحياناً حتى قتل الولد 
لأبيه وآمه أو قتل الآم لأولادها, فضلًا عن كون الحجة تتهرب من الجواب وتحيل على شيء غير مفهوم 
ومتختلف فيه جد كفهوم "الغريزة" حتى بين آهل الشان فِضَلا عن المشاهد يومياً في حياة الناسن. لا 
يوجد أي سبب يمكن للملحد تقديمه يجعل الإنسان "يضع نفسه في مكان الآخر" الذي يريد التصرف 
معة أكاذا أضخ نفسني في مكانه؟ أنا ليست في مكانه اذا هذا التصتع :وافتراض شيء "غين واقمي", 
ألستم أنصار الواقعية وعدم افتراض الفرضيات غير الواقعية, حسنا, أنا لست الآخر ولست في مكانه 
ولافي مكانته, فلماذا أعامله كأني أعامل نفسي, وهو لا يملك الآن أن يعاملني ولا أدري كيف 
سيعاملني لو كنت أنا مكانه وهو مكاني فلماذا أفترض بأني مكانه أولا ثم أفترض بأنه سيعاملني 
بالحسنى ثانياً, ثم أعامله أنا بما يساوي ذلك التعامل ثالثاً, فرضيات كلها "خرافات" بعضها فوق 
بعض. لنضرب مثالًا بالصدقة. نبينا يقول "اليد العليا خير من اليد السفلى". ومرجع ذلك إلى كون "يد 
اله" هبي :العليا اي التي تعطى وين العد شي السفلي التي تاهد فالدذي يعطي يكون مخلى :ليبا أن 
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يتشبه بالله إن شئت, فمن باب التخلق بأخلاق الله يتصدق ويعطي فيجد إشباعاً في نفسه بسبب هذا 
المعنى والمناسبة فيكون بدلا من النقوب التي أعطاها وفقدها ظاهراً بغير مقابل. انقض هذا المعنى, 
ويبقى أن شخصاً يعطي نقوده لشخص "عاطل" بلا مقابل, نقوداً تعب في كسبها والآن يعطيها 
لشخص لم يفعل شيئًا ليستحقها, ولذلك من المتوقع ما يحدث في بعض الأشخاص والبلدان من تجريم 
إعطاء الصدقة أو في التصدق وإقامة الجمعيات الخيرية لآسباب دعائية وترويج للشركات والدول ومدى 
"إسريافها للفير :وما :ماكل:ذلكم كع كيفهل الشخص الشيء لأكار موسي لكن كادمها هو عق 
أحد هذه الأسباب الكبرق الممكنة: لتَشيرث مكلا ثالثا بالعضب: في عله النفمن الديقي "الفضبي قظعة 
من النار" كما قال النبي, فالنفس التي تريد أن تتناسب مع الجنة والمعارف والعلوم والآسرار التي هي 
بحقيقة الحتة: لايد أن تكون تفسيه عدن الإمكان وفى اللواضدة النامية خالية من القضب لاخ الكضبب قار 
تحرق النفس وتشوهها, بالتالي تنفر من ما يضاد شاكلتها أي تنفر من الجنة وما تمثله. ومن هنا تأتي 
أهمية عدم الغضب بالنسبة لطلاب العلم والمعرفة المتعالية. حسناً, انقض هذا المعنى وكل معنى آخر 
مشابه بذلك. ماذا يبقى؟ لماذا لا نغفضب ونسعى إلى الحلم والسكينة من غير ضعف وخنوع؟ وعلى هذا 
القياس وإنما نضرب أمثلة سريعة فيها شيء من الاختزال لتقريب الفكرة. الحاصل أن الأخلاق لا تجد 
"قيمتها في ذاتها" كما يشتهي الكثير من الملاحدة وغيرهم من أشباه المتدينين. الأآخلاق ثمرة, فأين 
الشجرة. بالتالي أهمية الكتب الدينية تأتي من وصفها للأخلاق ولكن آهميتها الكبرى تآتي من زراعتها 
لشجرة الآخلاق وترسيخها في النفس أو لا أقل عرضها لمبررات وعلل تلك الآخلاق. وهذا شيء يستحيل 
على الأفكار الإلحادية القيام به. أما بالنسبة للعنصرية, فالملاحدة عادة من الغرب أي من خلفية يهودية 
نسيحية:والعتضرية في كتيهم معروفة, وهذه لا تخصتا في شيء. وعندنا في القرءان وفي الحديت 
النبوي وفي سيرة النبي ذاتها وفي حياة المسلمين عموما, لا توجد عنصرية نابعة من الكتب الدينية, 
وحتى لو فرضنا وجود تلميح هنا أو هناك فإن التصريح ينقضه والممارسة تنقضه وحتى ذلك التلميح له 
تفسير يرده. معيار الشرف في القرءان هو العلم والتقوى, وهو أمر معلوم وأشهر من أن يذكر فلا نخوض 
فيه. ولابد من التنبيه مرة أخرى على وجوب تمل خلفية الملاحدة قبل الإجابة عنهم, ونقول ذلك خصوصاً 
لملاحدة العرب المحدثين الذين يستمعو: ويقرأون لآولتك الغربيين ثم ينقلون حججهم وانتقاداتهم لمحيطنا 
وبيئتنا الفكرية والثقافية, من باب التقليد الأعمى كما ترى, ويحسبون أن ما ينطبق هناك ينطبق هنا , 
حتى الملاحدة عندنا لا زالوا في سن المراهقة الفكرية والإعجاب الصبياني بالغير. وأما بالنسبة للأحكام 
القاسية, فهي إما ليست قاسية حين تنظر لها في شروطها وظروفها وحيثيات ظهورها, وإما أنها قاسية 
وقسوتها مبررة بكون ما تعالجه أقسى منها. وآما بالنسبة للأحكام الطبقية, فالطبقية تابعة لمعيار 
الشرف, ومعيار الشرف تابع لاستعداد الناس واكتسابهم واجتهادهم وقد قال القرءان "الله يجتبي إليه 
من يشاء ويهدي إليه من ينيب" ففي نهاية المطاف توجد مساحة جيدة في حدود الممكن الواقعي 
لاكتساب الشرف والمجد بالجد والاحتهاد والاناية والاستقامة والذكر والفكر, أي بالعمل, مع وجود حدود 
وجودية استعدادية ترجع إلى قضية الأعيان الثابتة غير المجعولة لا يمكن تغييرها إلا أن المساحة 
الواسعة للعمل لا تزال هي المسيطرة و "يهدي إليه من ينيب" كافية في نسف الطبقية بالمعنى الشائع 
لها, وما الطيقية الاقتصادية والسياسية 0 2ظ عرفها الغرب فلا وجود لها في ديننا كما يعلم 
ذلك الجميع. ثم نقول: تأتي كثير من الانتقادات في هذا الزمان من أخذ أحكام أخلاقية تسالم عليها 
الكثير من الناس ولو لفظياً في الغرب قبل بضعة سنين, ثم يحكمون بها على ميراث الأمم وتراث الأقوام 


1060 


قرفا وقرياً. وما لها كثير نو هلله الكتقا داف وهفامقالطاة: الأونى اق الالحن ذلك يتقهن فكرة 
ظرفية الأخلاق والأحكام ونسبيتها, وهي فكرة يأخذ بها كثيراً حين يشتهي, وحين يشتهي فقط. لأنه يريد 
من أحكام غيره التي يرفضها أن تكون نسبية محدودة بالزمان والمكان, لكنه يريد من آحكامه هو أن 
تكون مطلقة تحيط بالزمان والمكان والآقوام بل وأيضا الحيوان. الثانية تسالم الكثير من المعاصرين حول 
قيمة أوحكه لاايجعل:افتراضاته الفكرية صحيحة ؤلآ:غاياته العملية نافعة أقضن الأتفع والأحسين للناسن 
بحسب الغايات الموضوعة, إن كما ذكرنا قبل قليل الأخلاق لها علة ولها غاية, والغاية مبنية على الرؤّية 
الوعودخة افتدي تكجاف :101نم حستلف انا كنا وواستقاوق غا باكذا :كنات اسكاننا خلس اخادا :نات 
كان الملحن فخلايرى أن القاية مع الوهون الإتسادئ هي:. لا أدرق :مهي ولا أطده هت أيهم يدري ما 
هي, وأقصى ما فهمناه منهم أن الغاية هي "إبقاء الجينات الشخصية" آي كل شخص يريد التناسل 
لإبقاء جيناته, مبروك, حتى القبائل في عمق غابات أفريقية يفهمون ذلك ويتناسلون منذ قرون وقرون. 
لكن بغض النظر عن انعدام الرؤية المعتبرة عندهم ووجود فوضى فكرية واعتباطية, لكن إجمالًا لا يحق 
لمن يخترع رؤيته ويغيرها كل بضعة سنين ويغير أحكامه أيضاً كل بضعة عقود, لا يحق لمثل هذا الحكم 
على غيره من الناس في هذا الباب, وكل ما علينا الو عاتن 
"الموضة" الفكرية, ولعلهم بعد حين يرجعون إلى ما فارقوه. الثالثة قولنا (ولو لفظياً) يشير إلى شيء 
شائع في الكثير من الملاحدة إن لم يكن معظمهم وكلهم, وهو قول شيء وفعل شيء آخر تماماً , أو قول 
شيء بدون نظر إلى مبررات وجوده أو إن كان موجودا أصلا, ركبو ال وا لجال الحدد ازوا لها 
الاعتبارية والخلط بينهما وآخذ الاعتبارية على أنها حقيقية. خذ آي مثال على شيء ينتقده الملاحدة, ثم 
اللن فى حيقياته وأسماب وحون الانتقاد وغاياثة: وستشظ عاية انوكم شديد التحيز والاففخاطية لدوكة 
تمعلة أشية يكاءطفل لاتشسجة عقل: وستضري انظلة تفصيلية إن رشاء الله فتن مقا لت لاخحفة إد لا تريه 
أن نتعامل مع القضية بسطحية وعلى عجالة فإن الجواب الناقص أسوأ من انعدام الجواب لأنه يوهم 
بميكة الحكة الهاب عذيا. كد كنول هن الأجكاء "اللمخضيرية والقاسبية والطفية" السب لاروية 
الالحادية , لا يوجد سبب يبرر عدم اتخاذ مثل هذه الأحكام. بل يمكن تيرير اتخاذ العنصرية كأآصل 
أكلاقى مومكن وين هده 'اتكان التنخيرية كاضتل اخادقى عل هد تنواء ولذلك تاريكيا , والوسونا 
فخا درج إكانين مر أقهها | سنا رسن :وها لو]: باالحتصموية محا بعلنن ضيز "علض مانن وقوه أخان 
ورفضوا ذلك. ومعلوم آن الشائّع في الغرب, الآمريكي والآوروبي, هو اعتقاد العنصرية بدرجة أو بأخرى 
د عند العوام ومن ينفث فيهم من المفكرين وبعض أهل الساينس. كاعتقاد أفضلية العرق الآري 
والأبيض, وهو أمر أشهر من نار على عَلَّم. وكذلك يوجد مفكرين كبار قالوا بالأخذ بمذهب القسوة 
والصلاية والشدة والحرب بناء على أصول إلحادية مثل نيتشه, وأناس لا يأخذون بذلك, وآناس يقولون 
باكيم كؤنتوق بال ازوينية الكلية ل الدارويكية الإحقيا ع تدعق 1 لك امن هه ملحن مشنيون فى هنذا 
الزمان, وكأنه يريد آن يتخير مذهبه كما يتخير جواربه وخضرواته, فهو يريد بعض الداروينية ولوازمها لا 
كلها وما تحتمله ويتفرع عنها-وداروين كان عنصرياً بلا شك. وأما الطبقية, فحدث ولا حرج عنها في 
اللعرب في الماضبى:رالحاضين إلى حدما وول تؤال الملقياث وا لل احرمن حي واسحاب الأمؤال 
الضخمة والشركات والعوائل العريقة في ذلك من جهة أخرى, فاكمة عتدهتم: فإذن لا يوجد ما يبرر رفض 
كا :يرقهيه | للحد .كانه مسرامة وقضبية يذجيدة لذ فكريا ولا تازيخياً. 
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(القوانين سطحية لا تناسب تعقيد الحياة المعاصرة) لن أطيل في الجواب عن هذه المقالة, لآن كل من 
اللع على :88 لملسانين وفض تنم والقكرة االعفلنة والسهة الفضنة والاصصولية لذلك الققهر لا ومكن أن 
تخرج منه مثل تلك المقالة. وجواب آخر: القوانين المعقدة كلها نتيجة لآصول معدودة, وغايات مرسومة 
محدودة, يتم تفريع الفروع عليها. والآصول متوفرة في القرءان و الحديث, وما أكثر التفريعات والقدرة 
عاس التفرم في اذاهب الققيدة للمسكسين كم نحالة | لحناء الما ضترة اليسدة حقيولة يكل ما فكي وكين 
كل تعقيد فضيلة وحسنة ومنقبة. ولا يوجد شيء حسن عند الملاحدة في باب القانون إلا ومثله وأحسن 
منه عند المسلمين. 

الخلاصة النهائية: الكتب العتيقة والتي تأسست عليها ولا تزال تقوم عليها حياة أمم من المشرق إلى 
المغرب, والإسلام الذي آقام آكثر من أربعين مملكة وامبراطورية جمعت بين الآقوام والملل والمذاهب, إن لم 
كن هده لكي "كفو 1 فما عن الكفب الميدة اذك 


قال الملحد: لماذا نقبل ما يقول المتدين والمؤمن بينما نحن لا نجد مثل ذلك في أنفسنا. والمؤمن ليس 
أحسن مني في شيء, ولا يوجد لديه فضل عقل ولا بدن, فلايمكن أن يرى شيئاً أو يشعر بشيء 
حقيقي لا أستطيع أنا الشعور به, مما كذشلى كو سيط كانيا أو لا يفهم ما يدعيه ويسمّي الأشياء 
والمشاعر بغير أسمائها وينسبها لغير أسبابها ثم يدعي الدعاوى بناء على هذه التسميات المغلوطة. 
أقول: الترتيب المنطقي لهذه الحجة هو التالي: الناس متساوون في القوى الإدراكية, إذن كل من يدعي 
إدراك شيء لا يستطيع البقية إدراكه فهو كاذب, وإن لم ننسبه للكذب فالتفسير الآسلم هو أن ننسبه 
لتسمية الآشياء بغير أسمائها. حين نصور الحجة بترتيبها الصحيح وبلفظ صريح, تظهر ثغراتها وتنهدم 
قواعدها. 
أوْلّا دعوى أن (الناس متساوون في القوى الإدراكية) باطلة من وجه من الوجهين التاليين: فالناس إما 
متساوون في القوى الإدراكية بالقوة لا بالفعل, آي لهم نفس القوى الإدراكية لكن بعضهم يقوم بتفعيلها 
والأخذ بأسباب تقويتها وتنميتها, وهذا يشبه العضلات فقد تكون لشخصين بنية عضلية متشابهة أو 
كلاق لو كان توزهنا متطايقا الكن أكدهها يداون الريافة ووكقدى ندا موا يونا الخو معاون 
الرياضة وآكله الدائم الوجبات السريعة (السريعة في إهلاك البدن) ويسهر ويدمن الخمر والعربدة, فمن 
المتوقع أن تفعيل تلك البنية العضلية وتنميتها وجمالها سيكون أظهر في الرياضي منه في الخمرجي, 
فلو نظرنا إلى الناتج النهائي لحالتهما قد ننظر في الظاهر ونقول أن الرياضي له بنية أفضل بإطلاق 
بينما الحقيقة أن أفضليته ليست بإطلاق وبنحو أولي بل هو مشابه أو مساو لآخيه لكنه أخذ بأسباب 
التنمية والتقوية بينما الآخ يأخذ بضد تلك الأسباب. فقد نقول أن الناس سواسية في القوى الإدراكية, 
على فرض أن ذلك ثابت ولا يوجد عند الملحد طريق لاثبات ذلك بل كل ما عنده يثبت عكسه كما سنشير 
بعد قليل إن شاء الله, لكن ذلك القول غير كاف لإثبات أن الناس سواسية في نفس الإدراك وثماره 
وسعته ودقته. هذا وجه. الوجه الآخر أن نقول: بل الناس غير متساويين في القوى الإدراكية من 
الأستابدي وفذا اللزقت هو الأستن هالتضية لارؤية الالحايية التادنة كاذنا ؟ لأ دراك عقن | الحد هو 
عملية دماغية مادية بحتة, فمثله مثل الهضم أو القوة الجنسية أو النظر والشم. والطريق لإثبات الظواهر 
عنده إنما هو المظاهر, أي ينظر في مظاهر الشيء ونتائجه ثم يقيس ويحسب على هذا الأساس, فإذا 
سلكنا هذا الطريق ونظرنا في أحوال الناس وإدراكاتهم ومستوياتهم الذهنية والعلمية والبحثية, فهل 
يوجد حتى مجنون يجروؤ على الإدعاء بأن الناس سواسية في الإدراك لو لاحظ ذلك. هل ذهن أينشتاين 
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مكل ذهن "بدو الضهراء؟"ى "الخجر" و"التكلقين في العاله الثالة" كنا يقولون هل الكت يري أن دهن 
المتدين والمؤمن "الخرافي" يتساوى مع ذهنه وحسن إدراكه هو. هل البشرية بطولها وعرضها وعمقها, 
وعلى ممر القرون, والتي لا توجد فيها أمة في مشارق الآرض ومغاربها إلا ولها دين وملة وعقائد 
ماورائية, هل هذه البشرية "عاقلة" حسب تعريف الملحد للعقلانية التي نشأت على ما يبدو منذ بضعة 
قرون أو عقود. ولى أردنا القياس ببقية عمليات البدن, والإدراك في نهاية المطاف عند الملحد عملية بدنية 
بحتة مثله مثل أي عملية أخرى اللهم إنها قد تكون أعقد وأكثر نفعاً من وجه, فهل لو نظرنا في أبدان 
الناس وقواهم البدنية والعضوية سنرى المساواة أم التفاوت الشديد من النقيض إلى النقيض سواء في 
الآطوال أو القوى أو الجمال آو حسن التسوية والتناسب أو العمل وحيوية الأعضاء وكل حيثية أخرى. 
الجواب واضح. نظرة واحدة في محيطك المباشر كافية لإظهار التفاوت في أبدان الناس هيئة وعملاً 
ظاهراً وباطناً. ثم نسأل الملحد بعد كل ذلك: من أين ادعيت أنك متساو مع المؤمنين في القوى الإدراكية؟؛ 
هل قمت بدراسة كل المؤّمنين, وكل قواهم الإدراكية, بدراسة "علمية بحثية دقيقة كمية تجريبية. .الخ" ثم 

درست نفسك ثم تبين لك أنك مساو لهم؟ بالتأكيد لم تفعل. فلماذا تدعي شيئاً بغير "دليل علمي". فا: 

قلت: لكني أشعر وأحدس وأتوقع أن الناس كلهم سواسية في ذلك. قلنا لك: هذه ليست أدلة علمية عندك, 
لآن المؤمن لو قال في تأييد إيمانه كله أو بعضه ب "أشعر وأحدس وأتوقع" لأبطلت قوله بأنه غير علمي 
وعاطفي. ثم كل ما مضى من كلامنا دليل على عكس ما تقوله وكله لازم لك لا مخرج لك منه. الحاصل: 
قاعدة حجّة الملحد متهالكة بل غير موجودة أصلًا, ولا تعدو كونها نوعاً سخيفاً وتجلياً غبيّاً آخر 
النيقراطية اللهاء في مجال المقرفة ف الذله-حلىينا يبدويرى: أن كون كل فرن له "نوت والصل" مساو 
ليقية الأضكوات في الانتخايات الركانسية السياسية: يعدي آيضًا أن كل التان لهم "عقل واكدمتماد 
وأحدي في الجميغ من كل وجة: كم تقول؛ حذى لى افقرضذا أن كل النادن لمة نقس القوئ الإدراكي: 
ذاتياً, وحتى لو افترضنا أن كل الناس إدراكهم متفعّل ومتحقق وقائم بكماله ومتحفز ومنفتح, فمع كل 
ذلك لا يوجد دليل يقضي بأن يدرك الناس نفس الأشياء. لماذا؟ لآن الإدراك في بعض الحالات لا يعتمد 
فقا على المدوه اك فاقل الزوز تسيل علس المورلقة اق مرسوية كنقية مكال عون لتقروي لفك بكسي 
أشخاص كلهم لهم أعضاء جنسية سليمة, وكلهم مستعد للجماع أتم استعداد, فتدخل امرأة وتختار 
واحداً منهم ليجامعها, وتصطفيه من المجموعة لأسباب تخصّها هي ولا علاقة لإرادتهم هم بها, أي هي 
أعجبها فلان من الخمسة, فعرضت عليه نفسها وطلبته فقام إليها وجامعها. الآن فلان المحظوظ هذا 
سين رك 00 وعلاقة لن يختبرها ويتذوقها أي من امع عون درمت أنهم يتساوون معه 
في كل حيثية بدنية وعضوية ونفسانية, وهذه التجربة الفريدة التي سينالها لا تعتمد على قواه الذاتية 
وجاعلفكها :على كزده وق هلبه" الأسطفا وا كحت ونه فيل امراة عمد شل كنارف السمين 
وأقامت معه علاقة خاصة. فإن خرج فلان المحظوظ وبداً يحدث أصحابه عن حمال تلك التجرية الجنسية 
وعمقها ولدّتها وغرابتها فقال بعض من يحسده "أنت مساو لي في البدن والقوى البدنية والإدراكية 
وحتى في المبالغ المالية في حساباتك البنكية, بالتالي يستحيل أن تتذوق شيئاً وتدرك شيئاً لا أجده أنا 
في نفسي" سيكون مخ الواضع أن المتتقد لا يتطق عبن ضفل وواقع بل عن حسد وضدفينة وشعور 
بالحقارة- واسمعي يا جارة. تأويل المثل ظاهر: في الأمور الدينية, العلاقة كما قال القرءان اصطفائية 
في جوهرها: "الله يصطفي مين الملائكة رسلا ومن الناس" .قال "ما كان ليم الحيرة" وفان "إن الله 
اصطفى آدم ونوحاً وآل إبراهيم وآل عمران على العالمين" والآيات كثيرة في الباب. فالطرف المقابل في 
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العلاقةالديكة لمن حمادا ولاشنيكا مينا الاتاخل تهبن القرقى: واتها خائح حي له إراد ةب سواء كان مخ 
الملاقكة أى الحن أو الروخ أو الاله أئ الآلهة. فالقضية ليست أن تكون قواك الادراكية موحودة ومتفعلة 
حتى تدرك, بل لابد أن ينفتح لك الباب وتدخل في علاقة خاصة مع العوالم الأخرى وكائناتها, وذلك يعتمد 
على إرادة الطرف المقابل أيضاً وهو أمر خارج عن قدراتك الخاصة. اللخاقصضة فاه شخ للحي فلل 
من كل وجه, فلو فرضنا تساوي الإدراك ذاتياً تبطل لأن الإدراك قد لايكون فاعلًا في المتساويين 
جوهرياً, ولو فركبكا الادراك مهفا ذاتيا وكوهونا فاليطلون أطظور :ولو فرضا تمناوف الادواك جوهرياً 
وعملياً فبعض الإدراكات تعتمد على وجود كائنات أخرى قد لا تختار وتريد أو تنفتح على الدخول في 
علاقة مع بعض المدركين لأسباب خاصة بها وحيثيات أخرى في المدركين غير نفس الإدراك فالإنسان 
ليس مجرد قوى إدراكية ذهنية. 

تانهنا (لاذا نقبل ما يقول الموؤمن ن بينما نحن لا نجد مثل ذلك المعنى في أنفسنا). هذه المقالة مردودة بحد 
ذاتها, وعلى مباني اللحدين يهنا وحتى لو غضضنا الطرف عن بطلان قاعدة المقالة التي أجبنا عليها 
في الفقرة السابقة. كيف تكون مردودة؟ الجواب: بالفرضيات العلمية والتسليم بنظريات العلماء ولو 
يديا . أما بالفرضيات العلمية, أقصد بالعلمية هنا الساينس بمعناه الاصطلاحي الحداثي, فإن أهل 
الساينس يضعون فرضية ما ثم ينظرون في مدى صدقها وقوتها التفسيرية, فهم يُسلمون مبدئياً 
بالفرضية بغض النظر عن مصدرها ومدى ظهورها الأولي, وبعضهم يأتي بفرضيات لعله أيضاً من 
المنامات التي يراها. فيمكن أن نقبل قول الموّمن كفرضية في بادئ الأمر, ثم نسلك لنرى مدى صدقها 
وقوتها التفسيرية. فليس كل قول غير مبرهن عليه لابد من رده, إذ الفرضية قول غير مبرهن عليه ومع ذلك 
لايرنها اهل السايفى قورا لحرن كمه اقترانيا جادلتها والتحارب التي نشدي لها .درهذا معووف» انا 
بالتسليم بنظريات العلماء, فأقصد بالعلماء هنا أهل الساينس, ويستحيل كما ذكرنا ونعيد مرارا, 
يستحيل أن يوجد إنسان من آهل الساينس وغيرهم يتأكد بنفسه من آدلة وبراهين وتجارب كل مقالة من 
مقالات أهل الساينس, بل هو يسلّم بها ويآخذ بها من باب الثقة ثم يعمل فإذا تبين له وجود خطاً صحح 
الأمر بعد ذلك, فالأخذ قد يكون من باب الثقة والتسليم الأولي, وهو أخذ لمقالة غير مبرهن عليها ولم يجد 
الآخذ لها صدقها وصورتها بنفسه وفي نفسه. فكذلك أخذ كلمات أهل الإيمان والعلم الإلهي قد يكون 
من باب الثقة والتسليم الأولي حتى يظهر الأمر بعد ذلك أو يظهر ما يعارضه ويتناقض معه بنحو لا 
يمكن تجاوزه فيتم إعادة النظر في الأصول وتعديل ما يجب تعديله. الحاصل أن الملحد يطالب بأعلى 
و ا ا لبا 00 لكنه قد يوضئ لنفسة آني كون عامّياً مقلدا 
ويأخذ بالثقة والتسليم الأولي أو الكذّي حين يتعامل مع أشكاله وأهل الساينس-بعضهم فقط لا كلهم لأن 
بعضهم قد يقول ما لا يشتهيه فيرفضه ويقسو عليه أيضاً كما ضربنا أمثلة على ذلك في مقالات أخرى. 
أما لو نظرت في ملاحدة العرب المعاصرين, فهم مقلدة بكل معنى التقليد, ولا تكاد تجد واحداً فيهم 
يحسن فك نظرية ساينس واحدة ونقدها, بل إنهم لا يفهمها حق فهمها فضلًا عن نقدها ونقضها 
والمطالبة بالبرهنة عليها, وأقصى ما يفعله معظمهم إن لم يكن كلهم هو قراءة كتب مترجمة عن الانجليزية 
أو الفرخمية لفن اهل الساكين تمن كمون في تعميه التاق باليا يسن ار بعضية في البعراج 
والجماهير ويكتبون ما يعرف ب"البوبيلار بوكس" أي الكتب العامّية والمعمولة للعوام والجماهير غير 
الملتخصصة, ثم يصولون ويجولون بما يقرأونه, ويا ليتهم يحسنون قراءة حتى هذه الكتب ونقدها. ولذلك 
عادَة ما تحن اللحد الفريي اكد تعصنباً من الملحد'الفزيي الذي يقلذه, وعادة ها تكد“ الملحد: العردي من 
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خلفية سلفية أو إخوانية أو شيء من هذا القبيل, أي هو متعصب جاهل خرج من تعصب ودخل في 
تعصب آخر, وهو جاهل في جميع الحالات. 

ثالثا تفسير دعاوى المؤمنين بأنها (تسمية للأشياء بغير أسمائّها). ما هو إلا ثمرة للشجرة الهالكة 
السابقة. وهذا التفسير نشاً هكذا: بما أن المؤّمن لا يختبر في وجدانه وإدراكه إلا نفس ما يختبره الملحد 
بالضبط في وجوده وحياته (فرضية باطلة), لكن المؤمن يعيش حياته وقد يحرم نفسه وقد يضحي بحياته 
في سبيل ما يتوهم أنه حقيقة وكائن واقعي, فلايد أن يكون ما يختبره الموؤمن له حقيقة ما من وجه ما 
شيء حتف لكوي طن شدي ربنويه نه أرما لبد بأشجاء كبير: علبلا زفي فق الوانة 
عمليات دماغية محضة كالتي يختبرها الملحد أو يمكن أن يختبرها لكن الملحد أعقل منه فلا يسمي شيئاً 
بغير اسمه ولا يضفي الشخصية والواقعية على عملياته واختراعاته الذهنية البحتة, ولذلك لا يقع فيما 
يقع فيه الموّمن. المقصود أن أخذ المؤمن إيمانه على محمل الجد, لم يدع مجالًا للملحد بأن يدعي أن 
المؤمخ لا يكتين ثنينا حقف في وجدانه, ويما أن المؤمنين كثر شرقاً ويا قديماً يا بوجه أو بآخر, 
فلابد من نسبة الواقعية على ما يختبرونه من وجه, فلم يجد مجالًا إلا ادعاء أن ما يختبرونه واقعي لكنه 
الأساسي فيه أي بإقرار الملحد أن المؤمنين يختبرون شيئًا له واقعية من وجه ما. أما ادعاء أنهم يسمونه 
بغير اسمه, فهو دعواه وهي مبنية على فرضية باطلة وإذا سقط الأصل سقط الفرع. وجواب آخر: كيف 
اتفقت أمم مختلفة شرقا وغربا على اعتبار تلك الأمور بنفس الاعتبار وتسميتها بأسماء وأوصاف 
رابحا (لا يمكن للمؤمن أن يدرك ما لا ادركه) امل كل التسواهد تفال على إمكانية ذلك بل بحتميت من وج 
لآننا نعلم أن الذي يفكر ويرى والآشياء بنحو ما, ويسلك ويتعامل معها بنحو ما, وينظم يومه ويمارس 
حياته وتتشكل عادته بنحو ما, كل ذلك يجعله يختبر ويتذوق ويعيش الحياة بنحو ما يختلف عمّن يختلف 
ا و مثال ميسر: الفرق بين الموسيقار والرسام. 0 
000 00 ووداهنها بجا لقاكيد 2 اساوي هد قن انها ميم | خض نهم 00 غابات: 
انتاجهم, محيطهم وأصحابهم, مقر عملهم وبيتهم, الآلات التي يتعاملون معها, انفعال الناس لانتاجهم 
(الخي:والتصفيق والصراخ بالنسبة للموسيقار, ميكنا الوساح كنا تمد في ضبالات العرخن والرسم توحد 
هدوء وتأمل مرئي), كل ذلك ينعكس على نفسيتهم وإدراكهم ومدركاتهم. كذلك السالك في الطريقة 
النبوية والإلهية والدينية عموما, يختلف في كل حيثيات حياته بدرجة أو بأخرى ومن وجه أو آخر عن 
الملحد. فكيف يتوقع الملحد أن يختبر ويجد نفس ما يجده المؤمن والعارف. إن كان في المستوى الطبيعي 
لا توجد مثل هذه المساواة, فكيف نتوقع وجودها في المستويات غير الطبيعية والفوق طبيعية-حسب 
الفرض. 

الخلاصة: حجّة الملحد عاطفية وليس عقلية ولا تجريبية, بل حتى كونها عاطفية يرجع على ما يبد إلى 
أنماط سياسية واجتماعية خاصة أو إلى عقد نفسانية طفولية تشبه رغبة الآخ الأصغر في مساواة الآخ 
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يؤكد كل حيثيات ما ذكره الملحد. أما في ديننا فالقضية مبيّنة تبيينا شافياً "انظر كيف فضّلنا بعضهم 
على بعض وللآخرة أكبر درجات وأكبر تفضيلا". 
قال الملحد: الكتب الدينية باطلة لأنها متناقضة. إذ الكلام علم وحكم. والعلم يخبر عن الوجود تفلو قا قسن 
الكلام دل على الجهل وهى ضد علم الإله الكامل المفترض. والحكم لى تناقض يدل على تغيّر الرأي وهذا 
فرع تبدّل العلم بالمحكوم عليه أو مزاج الحاكم أو الجهل بطبيعة الحكم وأثره في الواقع وكل ذلك يدل 
على جهل يناقض طبيعة الإله ويكشف عن طبيعة بشرية. نحن لا نتكلم عن فهم الناس للكتب الديني, 
لآن هذا اجتهاد عادة قد يخطئ ويقصّر, لكن نتكلم عن مضمون الكتاب نفسه. لا يمكن الرد علينا بآن 
أفل السايكئى انها يننا هون هايا رهكنا . لأننا بشر نخطئ ونقرٌ بذلك ولا ندّعي الإلهية والعصمة 
كمصدر لعلمنا وحكمنا, وحتى لو كان منهجنا مطلقاً في الصحة فإن تطبيقه عادة لا تكون له تلك 
الإطلاقية. 
أقول بعد معاونة الملحد على تصوير حجّته وتثبيتها: الجواب على هذه لباب هذه الحجّة في ثلاث فقرات 
الأولى: لا تذاقض في نفس الأمر في الكتب الدينية. وكل ما يظهر على أنه تناقض في العلم غير 
متناقض وله حل لا يعرفه الملحد أو يعرفه ويكتمه أمام الجماهير لاستغفاله لهم. وكما أن الملحد ذكر 
وجود التناقض مجملًا فنحن نذكر نفي وجو التناقض مجملا, والتفاصيل لها مقالاتها الخاصة. ونحن 
لاكرن النفوى مهو بل نعلم ذلك يقيناً وتنفصيلا لكن لا نضرب أمثلة على تناقضات مزعومة ونردّها 
لأسباب أهمها أن لا داعي لذلك في هذا المقام وأيضاً لى اخترنا مثالا وأجبنا عليه قد يُقال أننا اخترنا 
مذ لأا ميل لرنة واظها زتتياقة ماهد هتكن لز نيمك الاهن افويض ما يطايهةالاهدة تنوه هلك لتنا 
أولى الكاسن كالالكان إن كان الالحان: أعفل اللزاقف: وفهن هخ القوان لى اتهدنا نيسحي العفل إن القعان 
أقام أمره على البيّنة والتعقل والحكمة والواقعية أي على الحق المؤيد بالبينات والبرهان أياً كان نوع 
البرهان فليس كل برهان لابد أن يُصاغ بلغة ويُرتب ترتيبا منطقيا ظاهرا بل قد يكون ما وراء اللغة كتذوق 
العسل وقد يرتّب ترتيباً منطقياً خفياً عميقاً لا يراه ولا يظهر إلا لأولي البصيرة. ومن المغالطات الشائعة 
افتراض أن ما لا يوضع في صياغة لغوية ومنطقية ظاهرية فهو باطل وغير مبرهن عليه, ولو كان ذلك 
كذلك لبطل كل ما يعلمه ويمارس الناس حياتهم على أساسه الناس مما لا يدخل تحت ذلك القيد 
الفلسفي الاختزالي. ثم نقول: نحن ندّعي أن القرءان لا تناقض فيه بالمعنى المرفوض للتناقض والذي 
يدعي مثلًا ثبوت شيء لشيء من كل وجه وجهة, أو نفيه عنه من كل وجه, والذي يكشف عن جهل وتخمين 
وتخرّص وحيرة سلبية, آي لا يوجد تناقض علمي في القرءان. وكذلك لا يوجد تناقض حكمي, بمعنى أن 
قه كنا لصتف من |الحكودين بشروط معينة, ثم يتفي ذلك اللعكم لنفس الصتق تحت نفس الشروط. 
مما يدل على التردد والجهل, أي لا يوجد تناقض شرعي في القرءان. أما بقية الكتب الدينية فلا شأن لنا 
بها لأن أهل كل كتاب يعرفون كتابهم ويدافعون عنه, وإن كان لنا أن نعين أهل الكتب الأخرى من باب 
تغاودة الا لأكئة ب الحو فتلك قضدية اخرئ لا تفنهها الآ 
الثانية: لو افترضنا وجود تناقض في الكتاب الديني, فلذلك التناقض غاية صحيحة يصح معها 
التناقض. وهذه قاعدة معقولة مهمة. لأن الكلام والتعليم لا يهدف دائماً إلى توصيل معلومة بالمعنى 
السان ع لذلكر أي "1 أقاقرة هالسية ل "مل :قد مكوة إعظاء المعلومة الكادنة وسيلة لامصبال معلومة 
ضصحيخة أو إناخا ل الإنسان في حالة ستلينة وقوية ومثل ذلك يحدة:فئ فاعات الدورس التي قد يلقي 
المعلّم على تلاميذه فيها معلومات مغلوطة من أجل امتحان عقولهم, أو يؤيد الأستان نتيجة خاطئة بحجج 
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مغلوطة من أجل إيقاظ التلاميذ وتنبيه عقولهم لمواضع الخطأً وكيفية اكتشافها, أو غير ذلك من أسباب 
تعليمية وعملية وأخلاقية جيدة. ويحضرني من الآمثلة على هذا الآصل النظري, مثال من التوراة 
العبرانية, وهي قصة التكوين في أوٌلها. فلو نظرت في كتب التفسير عندهم, خصوصاً تفسير موسة بن 
نخمان الأندلسي, ستجد أنه يقول ما حاصله: لا أحد يعرف حقيقة التكوين وليس المقصود بذكر قصة 
التكوين في التوراة الإخبار عن كيفية التكوين بل المقصود هو الإخبار عن حقيقة أن الإله هو الذي خلق 
العالم وآن الغاية من هذا الإخبار هي للإجابة عن التهمة التي قد توجه لليسرائليين من الكنعانيين 
وغيرهم من الناس "أنتم سرقتم أرض فلسطين واغتصبتموها", فيقول اليهود لهم "الإله خلق العالم, وهذا 
الله هو الذي اعطافا نمل الأرخن" :نففن النطن عن تخا هد لع هذا المفمتوو هنا :ارين لسن ملم مق 
كيفية عمل بعض الكتب الدينية, فالقضية ليست مجرد إخبار ساذج عن معلومة, بل قد يتم تصوير 
المعلومة بنحو الغاية منه التنبيه على آخر, فالغاية تبرر الوسيلة إن شئّت في باب التعليم. كذلك في باب 
الأحكام, ولنضرب مثلًا باليهود مرّة أخرى, في حكم "العين بالعين" يقول بعض الفقهاء اليهود أن هذا 
الحكم غير عادل ووحشي ولا يفيد الذي خلعِت عينه أُوَلَا فالذي يفيده هو التعويض المالي مثلًا وإلا فماذا 
يستفيد هو إن خلعنا عين خصمه, وعلى هذا الأساس قالوا بأن المقصود من "العين بالعين" ليس إلا 
التنبيه على خطورة جريمة إيذاء عين الإنسان وما شابه ذلك من مقاصد. نعم, إني أعلم أن هذه الأمثلة 
عليها ما عليها, لكن ما نريد التنبيه عليه أن أهل كل دين أدرى بكيفية تفسير كتبهم, ومن أراد ذكر 
التناقضات في كتاب فعليه أن يرجع لعلماء ذلك الكتاب ليرى كيف فهموا الكتاب ثم يحكم بالتناقض 
العلفي أو الحكني إنّثتاء؛ ولنضرب مثلابالقداق: في إحدئ الفزوات أري الله النيي أن أعذائهم قلة, 
لكن أرى الله العدو أن النبي ومن معه قلّة, والحكمة الظاهرة من ذلك أن الله أراد الفصل بين الفريقين 
بهذه المعركة ولحكم آخرى ومنها كسر شوكة العدو الذي يرهب الناس بجبروته فيمنعهم عن الدخول في 
الدين الحق. الآن سؤال: هل كان النبي ومن معه قلة أم كثرة, وهل كان العدو قليلا أم كثيرا في الواقع؟ 
الجواب: كلاهما. النبي وفرقته كانوا قلّة بحسب العين المادية التي ترى البشر فقط, ولكنهم كانوا كثرة 
بالعين المعنوية التي ترى الملائكة أيضاً . وبالنسبة لفرقة النبي كان العدو قليلًا بالنسبة لكثرة النبي 
بالملائكة, وكان العدو كثيراً بالنسبة للإحصاء البشري لعدد العساكر في الطرفين. ولذلك لم يكذب الحق 
سبحاتة وله يفلل أحدا بالباظل اللطلق: فإن الحق لا يمكة أن يخرع من الباطل, لكن كما ترئ توجد 
زاوية نظر وحيثية لو نظرت منها لتبيّن لك وجه الحق. وعلى هذا القياس ما يظهر من تناقضات علمية. 
أما الحكمية, فقولًا واحداً, لن ترى حكماً تغيّر إلا مع تغيّر المحكوم عليهم, أو لتغير معيار الحكم, فقد 
يحكم من حيث الشدّة والعزيمة والدعوة إلى معالي الأمور والاجتهاد فيها, وهذا معيار سليم يجوز 
اتخاذه, كالذي يقول لأبنائه "عليكم بالدراسة خمس ساعات كل يوم لتنجحوا", لكن يستطيع أيضاً 3 
يغير في الظاهر الحكم فيقول "عليكم بالدراسة ثلاث ساعات كل يوم لتنجحوا". وهذا ليس تناقضاً لأن 
الحكم اللاحق مبني على معيار التخفيف وذكر الدرجة الأدنى في النجاح والاجتهاد, أو قد يكون لأن 
الأبناء فيهم المجتهد وفيهم المقتصد, فجعل حكماً للمجتهدين وحكماً للمقتصدين المتوسطين, وعلى هذا 
القياس. وقد يكون اختلاف الأحكام بسبب اختلاف الغايات, فقد يطلب غاية معينة بالحكم أ, ثم حين 
تنقضي تلك الغاية يحكم بالحكم ب, ففي الواقع الحكم لم يتغير ولكنه كان معلّقاً عل شبرط خاي الحكة 
فلما انقضت زال الحكم الأول فلا تناقض, مثلًا يمرض الإنسان فيحكم الطبيب "لا تأكل الحلويات" لأن 

الغاية الشفاء, فلما حصل الشفاء انقضت غاية الحكم الأول فيستطيع الطبيب أن يقول "يجوز لك أكل 
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الحلويات", وقد يمرض بعد ذلك بمرض يوجب عليه أكل الحلويات لرفع نسبة السكر في الدمَ فيقول له 
"يجب عليك أكل الحلويات". فالغاية الشفاء في النهي والأمر بأكل الحلويات, لكن الظروف تبدّلت, وعلى 
هذا النمط انظر. وإجمالًا لا يوجد تناقض واحد في شريعتنا حين تدقق في الغايات والمقاصد والمعايير 
وَالْأسِياب والمعاتي والظروف والشتريط:والذ يريد الدكيا أن :تكون مستطحة لها حيثية واحدة وزاوية 
واحدة فقط, فليخلق لنفسه تلك الدنيا ويعيش فيها أما هذه الدنيا وهذا العالّم فليس على تلك الشاكلة 
الخالثة قاض امل السايين هع دعوى كل من بمازيبه باثه يلبق "الث العلمي؟ في العلم وبسقد 
إليه في الحكم, ومع تعصّب كل مدّعي لذلك ورؤيته أنه على الحق اليقين والأنسب والأصلح بحسب 
"العله", مثل ذلك التناقض فيه مثخذ على آهل الساينس ما يستثدون إليه. نعم الخطأً يحدث, ونحن لا 
نتكلم عن الخطأ. لكن حين يدّعي البعض أن ال معيار العلمي للتثبت من صحة الدعاوى هو مبداً 
التصديق, وحين يدعي آخر أن المعيار العلمي ليس مبداً التصديق بل مبداً التكذيب, مع ادعاء كل طرف 
أنه لا يعتمد إلا على "العقل الصريح" و"المنطق", فحينها يكون ثمة مأخذ على القوم ولو من وجه. وكذلك 
حين يدعي البعض أن النتيجة أ "علمية", ثم يأتي عالم آخر ويقول عن نفس النتيجة "باطلة وغير 
معقولة", فثمة مأخذ على القوم. أقل ما يفيدنا إياه ذكر تناقضات أهل الساينس في الأمور العلمية هو 
وجود نقصان خطير في عقول أهله أو مقاصدهم أو حتى منهجهم ورؤيتهم. أما التناقضات في الأمور 
العملية, فهي أكثر من عدد شعر رأسي قبل حلاقته (وقد كان طويلًا يصل لوسط ظهري). ولا تكاد تجد 
شيئاً في العمليات إلا ويوجد فيه تناقض عندهم, هذا يقول حلال وذاك يقول حرام وثالث يتوقف عن 
الحكه ورابة لقول مائن وخا مس :تقل مكزوه :إن شلك استسال مدا الاضطلاة . مظن في أي فضي 
وستجد فيها الأحكام الفقهية الخمسة أو على الأقل النقيض ونقيضه. وإذا كانت الفائدة الكيرى من 
الساينس عند أهله وأتباعهم ليست مجرد "المعرفة للمعرفة" بل هي المعرفة للتطبيقات والفوائد العملية 
المادية, فإن التناقض في الأحكام العملية المبنية على "العلم" يكون تناقضاً خطيراً يضرب لبّ المذهب 
كله فاي:فائدة ذهب علمي عملي إن كان يحتمل الشيء :ونقيضة في نفس الجهة أو لا يملك تحديد 
العمل اللازم بدرجة موثوقة في كثير من الأحيان ويرجع إلى ما يشبه التخمين الذكي-مع حسن الظن 
وويت لذ كا تكريةا فمفاهن ‏ 

ثم نشير إلى معلومة لا يلتفت لها الكثير من الناس: الكتب الدينية ليس بالضرورة أن تشتمل فقط على 
كلام الإله المتعالي جل وعلا. بل قد تشتمل الكتب الدينية على كلام الملائكة, وكلام الأنبياء, وكلام الأولياء 
والحكماء. ومهما كانت نورانية هؤلاء فإنهم في نهاية المطاف عباد ولهم حدود علمية. بالتالي حين ننسب 
ما قاله الملائكة إلى الله تعالى, ويظهر أن فيه نسبية علمية, حينها نظن أنه ثمة تناقض وأن الكتاب 
ينسب للالة علماً نسبياً وشنيء من الجهل: لكن حي تعلة أن الكلاه ولى كات هنسوياً لله من حيث أن الله 
أذن للملائكة بإلقائه والتكلم مع الأثبياء, كما أن كل ما يحدث في الكون بإذن الله عندنا, فإن الكلام 
منسوب للملائكة أيضاً من حيث الصدور, أي صدر عن الملائكة بإذن الله, فتصح نسبته من حيث الإذن 
لله لكن من حيث الصدور والعقل للملائكة فيكون نسبياً من هذا الوجه. والقرءان فيه الكثير جدًاً من كلام 
الملائكة, كما قال القرءان ذاته "إنه لقول رسول كريم" و "علّمه شديد القوى". ولذلك لا تجد في التحدي 
القرءاني ذكر الملائكة, "قل لى اجتمغت الجن والإنس على أن يأتوا بمثل هذا القرءان لا يأتون بمثله ولى 
كان بعضهم لبعض ظهيرا". ولم يقل: لو اجتمعت الجن والإنس والملائكة على أن يأتوا بمثل هذا القرءان 
لا يأتون بمثله. لأن القرءان من وجه كلام الملائكة, و لذلك لا تجد في أكثره نسبة الكلام لله بالضمير 
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المباشر آي لا تجد الله يتكلم مباشرة إلا في آيات محدودة مثل قوله "نبئ عبادي أني أنا الغفور 
الرحيم". أو قوله لموسى "إنني أنا الله لا إلا إلا أنا فاعبدني". أما آيات مثل "إن قال ربك للملائكة إني 
جاعل في الآرض خليفة", فالآية واضحة, "قال ربك" فالكلام صادر من كائن يتكلم عن رب النبي, أي هو 
كلام روح القدس وجبريل والملك الذي نزل بالآيات, أما لو كان كلام الله مباشرة لكانت: إذ قلت للملائكة 
إني جاعل في الآرض خليفة". وبعض الآيات لا يمكن حملها على الله تعالى مباشرة, كايات سورة 
الصافات وليس فيها تحويل الخطاب للملائكة بل السرد مستمر على نفس النمط حتى تصل إلى قولهم 
"وإنا لنحن الصافون. وإنا لنحن المسبّحون". أو قولهم في آية أخرى "وما نتنزل إلا بآمر ربك له ما بين 
أيدينا وما خلفنا". الحاصل: في القرءان كلام صادر من الملائكة بإذن الله. وقد وكّل الله الملائكة بأمور 
كونية مثل التدبير "والمدبزات آسرا", وغين ذلك مْثل.الجنة والتان.وكتابة اعمال العياد, "وإن عليكم 
لحافظين كراماً كتين يغلنون ما تفعلون", فحين يِرين الله إظهار مر للكنبة فإئه قن يبظي العيد بانقلاء 
يظهر ذلك الأمر من سرّه فيعلمونه فيكتبونه, فتآتي آية وتقول "ولنبلونكم حتى نعلم الذين صدقوا" فيبدو 
وكآن الله لا يعلم الذين صدقوا حتى يبلوهم, وهذا باطل, بل المقصود هو علم الكتبة بذلك "يعلمون ما 
على" ولسن تسا تتدوورة :للك دي انل حكى نظهوجها :فى لبدو للفعل فقعلة الاك رلذلكالخطات 
بالجمع "حدى تتغلمه" أي الملاتكة تعلم والكلام كلام الملك المتزل لهذه الآيات من اليد مكال اشر على هذا 
المع يكن كقرا يلاو إن كفل عيلة وف يقنيك اللاامن فضيلة إن رشاة؟ والحعها ايه القاد صصق ابد 
رسوله الرؤيا بالحق لتدخلن المسجد الحرام إن شاء الله". في الآيتين تجد أن الخطاب ليس بلسان الله 
مباشرة, فهي لم تقل: فسوف أغنيكم من فضلي إن شئت, ولا قالت الآخرى: لقدرت صدقت رسولي الرؤيا 
لمق :ولد لك كين تقر | لاستكناء "إن قاء'اتو"إن تناع الله" :كين لا توه ان التكلء هنا هو لللن جبريل 
غلية المماحة: وإسول) بلق قلق تفية هذا ١الأشتخام‏ وستكوة كان الله خعالى يقد مشديء دوا لله كفني مق 
نفسه بنفسه, فكأنه سبحانه متردد بين الوعد وبين إنفان مضمونه, لكن حين تعلم أن المتكلم هنا هو الملك 
يظهر الأمر وتفهم الاستثناء. وعلى هذا القياس تأمل بعض تلك الآيات التي يظن أن فيها تناقضاً مع آية 
أخرى أو مع واقع ثابت. وإن كان هذا الأمر في الملائكة, فهو في الأنبياء والأولياء الذين تذكر الكتب 
الدينية كلماتهم العيانا أولى. ولذلك قد تجد في الكتاب الديني كك مكيا بين معلومة صدرت من الاإله مع 
معلومة صدرت من عبد من العياد ولو كان ولا ومطالها إوإظاللهاً , فلا تجوز دعوى التناقض هنا لآن 
نسبية العبد واحتمالية وقوع الخطأاً منه ثايتة ومقررة. 

الخلاصة: لى قررنا أصول التناقض وتعريقه بدقة, مع فهم الكتب الدينية ومصادرها ودقائقها, لما وجدنا 
تناقضا لما ولااحكيياً واهنذا. لا أقل في ديننا أستطيع قول ذلك بفضل الله تعالى, وأهل البيت أدرى 
نا في البيك: 

يقول الملحد حين يستمع إلى شخص غير متخصص بال معنى الأكاديمي ينتقد بعض النظريات الفيزيائية 
أو البيولوجية: أنت غير متخصص في هذه العلوم ولا يحق لك أن تنتقدها بناء على تفكيرك الشخصي 
وتحليلك الفردي, فهذه علوم لها أسس وقواعد وتحتاحج إلى دراسة مطولة لتفهمها. 1 : 

إلا أنك تجد الملحد لا يبالي بأن يصول ويجول في كل علوم الدين, أصولا وفروعا وأخلاقا, ولا يوقفه 
شديء:وقد يفعل هذا :يدون أي درابسلة معقيرة, وأكيانا عله خرا. كتاباً أو بضعة كتب وكتيبات في الموضوع 
قراءة مطالعة, والآهم من كل ذلك أنه لا يسلك في طريقة عدت عتيفة علن الأحدول السدة ونظن | سيفرفة 


169 


فيو الذي يققصين على "التضيز رات الذينية باللمقى السالاع فى يلئ نيا قصيون لهذ للدي والقيبي 
مثل تصور معنى الأكسجين أو فوائد استعمال معجون الأسنان. 

والتحد ضانة لأ يوم تنا فضا بين الموقفين. فحين يطالب بالتخصص في انتقاد الساينس ولا يبالي 
بالتخصص في انتقاد علوم الدين, لا يعتبر نفسه متناقضاً ومغالطاً ومطففاً. 

ولوتاتلنا في التعقيد اللممره في كلين سن السايقن سدع فا يلي" أزلة أن ترط وسرب ققد الشكيء 
من آجل إظهار أهميته, هو قضية تسويقية وسياسية, وليست علمية بحتة. فلا يوجد شيء يقضي بأن 
المعقد تعقيداً مبهماً وصعباً هو الأمر الصائب والواقعي. بل على العكس, قد يكون التعقيد والإبهام 
الشديد دليل على الجهل أو عدم الفهم الدقيق للقضية أو سوء استعمال اللغة أو سفالة الموضوع في 
مواتب الوجون التي تزذان نوراتيتها كلما غلث درجتها وخظلم كلما سفلة:وغين ذلك وتجد استعمال 
التفقيد والمغازلآث الصبعية كوسيلة للتسويق وإغتفاء الضبفة "العلمية" على الموضبوع مكلا في ما يعرف 
تالكرب الناردة بق مريكة ال اسمالكة وزونيا 'الكيومية يحيف إن الشيزعين كاذو يسيسق علي 
الشيوعية صبغة علمية وكأن نظرياتهم الاقتصادية هي من صميم العلم الطبيعي والكوني والنفسي 
الكلي, صار الرأسماليين أيضاً يخترعون المعادلات ويجعلون الاقتصاد وكأنه فيزياء نووية في مضمونه 
بل لعله أعقد منها أيضاً حتى يوهموا الناس بأن النظرية الاقتصادية الرأسمالية أيضاً "علمية". المهم, 
إذا جرّدنا الساينس من الرغبة في تسويقه وتسييسه فسيزول الكثير من التعقيد الزائف. فاقيا لو أزلنا 
سوء استعمال اللغة, وعدم استعمال الرموز والمعادلات إلا فيما يجب ويكون ضرورة مع حذف النزعة 
الاغتباطية مهن "الكنية" و الرفنة فى تصوور كل شدوء هما كان كيفيا دوعيا وكانه كدي رفي زمناهنا 
كذلك آي كاتب أو متكلم من الكلام عن موضوع غير متضح لديه ولا يستطيع صياغته بصورة واضحة 
(وأقصد بالمنع أتنا لن نلتفت له), فحيتها سنجد أن الكثير جدًاً ويكاد يكون معظم التعقيد الباقي 
سيزول: ولذايبق إلا اذلو بالتحقيعة والتعبيق بالفضاعة سواء يصتورة لقة أىويضؤرة معادلة مادرويمة 
مفهومة. 

حين ننتقد نظرية فيزيائية أو غير ذلك من منطلق عقلي أو التفكير فيها بحسب المعطيات والمستندات 
القابلة للفهم من قبل غير المتخصصين بالمعنى الخاص, فهذا لا يعتبر تفكيراً اعتباطياً. أم هل يريد 
الملحد أن نقبل كل نظرية وفكرة يقدمها "أهل التخصص" الذين اختبرهم الناس على مدى قرون, وكل 
فدح عقون مخ الزمن تجرهم يحرجوة يدر أجيانا كقيرة يل وانما فى كل ون تكدهم يحرهون 
علينا بالشيء ونقيضه أو ما يخالفه أو احتمالات متعددة في التفسير والوصف, وكل هؤلاء يدعي 
العلفوية, 'قهل ناخد بالكل أو خرففن الكل» الأنهد بالكل متعدر للتناقض والاخقلاف عي القايل للتوفيق, 
ورفض الكل بغير بيّنة لا يستقيم, فلايبق إلا أخذ البعض فما المرجّع؟ ليس بيدنا إلا الترجيح بناء على 
تفكيرنا في المطروج: وآما إن أساء أصتكات:النظرية والصتعة التعيون عق نقاصيده فاخطا الناس: 
فالسؤيلية مسؤوليتهه وليست مسؤولية الناس: ثم لو تنظر :في مواضع بقد دا سنتهد أنها امور و« تحتاج 
إلى التخصص الذي بريذة الملخد.من باب التعجيز والأحتكار. بل هي أفكار قابلة للقهم ومشتنداتها 
معقولة فيجزة للعاقل نقدها ,وي فك تلق بالمستوى المادي الطبيعي وفي تصورات دمعي يا معدن 
العاذي العامي عادة, قلا يوجن فيها أي "ما وراء" ولا تحتاج إلئ:تزكية نفس أو تظهير قلب وما شابه. 
كما هو الحال في قضايا الدين والإلييات والمبتافيزيقا الصوفية: فياف هق ينعي اللحه احتكان هذ 
المظالب العادية والسنفلية بعد ذلك اللهم إلا انهم يريدون تاهيس كهنو حديد. (ملخرظة اليش هن 
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اللطيف أن المشيحيين البروتستانت الذين عارضوا الكنيسة الكاثوليكية ورأس كهنوتها, هم الذين 
استقروا أخيراً في بريطانيا وأمريكة الشمالية مثلًا والتي يخرج منها أقسى أنواع الكهنوت المالي 
الوظيفي وكهنوت الساينس "العلموي". أسقطوا كهنوتاً روحياً وأقاموا كهنوتات مادية. أمّة متطرفة بكل 
معنى الكلمة). 

قال الملحد: العقيدة الدينية مجرد تفي لمان ادنلا هين لبا خارج ذلك 

أقول: كل فكرة عموماً هي "وهم في الذهن والنفس" أي هي تصوّر في نفس المفكّر. بالتالي أَوّل شق 

من الحجّة لا قيمة خاصة له. أما كون العقيدة الدينية "لا وجو لها في الخارج" فهو محل النزا ع بيننا 
وبينكم, فنحن ندّعي أن لها واقعاً وأنتم تنفون ذلك الواقع, فلا يجوز الاحتجاج بشيء هو نفسه موضع 
الكذا # ييكنا؟ قا ذلك ميصاورة علئ المطلوي: 

ثم كيف علمت أن لا وجود لها في الخارج وأنت لم تشهد ذلك الخارج لا أقل في كثير من القضايا 
الدينية, مثلًا الآخرة. فالآخرة على اعتبار هي باطن هذا العالّم, وعلى اعتبار هي مرحلة قادمة بعد الموت 
يشهدها من يموت ثم يبعث. وحيث نك في بداية رؤيتك الوجودية السابقة على المنهج السابق على عملية 
الكشف والبحث تحدد نفسك وتؤطر نظرك بحيث لا تعتبر الوجود إلا الظاهر ومن الظاهر المادي منه ثم 
من المادي لا تلتفت كثير التفات إلا للجوانب الكمّية والقابلة للقياس العددي فيه, فإن كان الأمر ذلك 
فكيف سترى باطن العالم وأنت قد سبق أن قيّدت رؤيتك بظاهر العام وليس كل ظاهره أيضاً . فآنت 
ترحض النظر فى موقي كم تبكر وحود تيد في اوضع يل كدكر الموضع داقر وعملك هذ | ركع مين 
يصم أذنيه لينكر وجود المسموعات عموما والموسيقى خصوصا. وأما على اعتبار آن الآخرة هي مرحلة 
قادمة, فآنت لم تشهد ذلك الخارج بعد لأنه لم يأتي, فكيف تجزم وتنكره, فإنكارك هذا يشبه شخص قيل 
له أن خارج منزله يوجد أناس يريدون ضربه في اللحظة التي يخرج فيه إلى معاشه, فقال "حيث أنني 
وآنا داخل المنزل لا أرى أناس ولا أرى ضرباً فإذن لا يوجد أحد خارج المنزل يتوعٌُدني بالضرب", 
وسخف هذا ظاهر. فلا يحق لك في قضية العقل نفي خارج أنت لم تخرج إليه بعد أو لم يحن وقته 
الظاهر بعد. وليس كل ما لم يقع غير واقع ولا يجوز توهم وقوعه, وهل الآمن والحسابات والتحليلات 
والتوقعات في الأعمال والأسواق والحفاظ على حياة الأشخاص المهمين ونحو ذلك إلا "وهم في النفس 
والذهن لا واقع خارجي له" بعد, لكن نقبل بوجود ذلك الوهم في النفس ونعمل وكأنه سيحصل فعلاً 
بالرغم من كونه "مجرد وهم في النفس", وأحياناً حين لا نقبل باتخاذ ذلك الوهم النفسي قد يصيبنا 
التلف, كما تجد يعصن الروتناء لايل الدرع الواقي :من الزضسا من تسيا لإطلدق التان عليه "في 
المستقبل" الذي ما هو إلا "وهم في النفس لا خارج له" بعد, فيخرج فيتم إطلاق النار عليه فيّقتّل. خرافة 
عدم اعتبار الشيء حتى يقع هي شيء يقوله الملاحدة فقط أثناء محاربة الفكر الديني, لكن بعد ذلك 
تجدهم في حياتهم الخاصة وأفكارهم العامة أيضاً يتصرّفون بناء على "أوهام النفس' القذف يل وأكياناً 
يبالغون فيها جدًا. 


قال الملحد: أكثر أهل الساينس ملاحدة, وحيث أن أهل الساينس هم العلماء وأعقل الناس في المجتمع 

فإذن الإلحاد هو الموقف العلمي. 

أقول: أُوَلَّا قولك "أكثر أهل الساينس ملاحدة" إقرار بن بعض أهل الساينس من المؤمنين ومن غير 

الملاحدة وهؤلاء أيْضاً من "الغلفاء" ومن نمق من تسميهه "أعقل الناس في المجتمع", بالتالي لا يحق 
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وكلامكم. 
ثانيا الساينس ينظر في الطبيعة, الإلحاد موقف من قضية ما وراء الطبيعة, بالتالي لا علاقة بين 
الساينس ويين الموقف الإلحادي, لأن لكل منهما مجال حتى لو كان بينهما تداخل. فمثلا, موقف النجّار 


من القضايا الآسرية لا يعني أن للنجارة دخل في القضايا الأسرية من حيث هي, فقد تجد نجارا يؤمن 
بتعدد الزوجات ونجارا لا يؤمن بذلك, ونجارا يوؤمن بضرب أولاده ونجاراً لا يرى ذلك, وحتى لو كان أكثر 
أهل النجارة في زمن من الآزمان وفي مكان من الآمكنة وفي ظرف بعض الظروف والقيود الخاصة 
للعصر والمحيط والبيئة والجماهير يعتقد بأن ضرب الأولاد خير من عدم ضربهم, فهذا لا يعني أن مهنة 
التحارة تكلد ةا فيا شبح وا لكفخصن ا لق انها ضرب الأولاد منهجاً فى الترج ةن إن الاشوون را لاسر 
كوكل أهل:) نيا د دنفاء قلي ميد 1 :| اتخمم :دي كدؤون لافنا ميزيقا بواللل والكمل مفتودن أكون 
عندكم مثل تدخل آهل الدين في الساينس, أمر مرفوض. لكنكم تأخذون بطرف القضية و ترفضون 
طرفها الآخر, محر ب عن ل يد فحين يتكلم مؤمن في الساينس بمنطلق إيمانه 
تقولون له "لا تخلط بين الموقفين الديني والعلمي", لكن حين يتكلم رجل ساينس في الإيمان ويرفضه مثلاً 
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تقولون "ها , انظروا كيف أن هذا العاقل قد اتخذ 0 ضد الدين فإذن الساينس وهو العلم الوحيد 
يقتضي اتخاذ موقف معارض للدين". وهذا كله بهلوان فكري وتخريف فلسفي لا وزن له. مثلكم مثل 
متعصبي التحتوف؟ الذيك نولوق أي شدي كني" المحادلة ولق قالوا الناظيل والح غناك روما حويحه 
عندهم ما ينقضيةبفخن النظز عن تعض حخصهيهم له حتى لو افترضنا أن كل أهل الساينس ضد الدين 
العتيق, فهذا لا يغير من واقع الأمر شيئاً ولا يضفي قوة على حجتهم ضد الدين. 

ثالثاً من الناحية الفلسفية, كثير جِدًاً من أهل الساينس المعاصرين ضعيف فيها. ومن يسمون اليوم 
"قاسفة العلد" أي اقاوسيفة الساينين" القرمي العداقي هلا يكرنوا بالضرورة مق الممارعن للسايتس 
بالضرورة وإن كانوا من الممارسين له فقد لا يكونوا من "المبدعين" فيه. لا يوجد تلازم ضروري بين القدرة 
الفلسفة والعقلية التجريدية للشخص وبين كونه من آهل الساينس والممارسين له. ومن تأمل في كتب آهل 
الساينس ومقالاتهم وخصوصاً حين يتحدثون في قضايا تتجاوز تخصصهم العلموي الدقيق, تجد فيها 
مغالطات وأغلاط كثيرة جدَاً لدرجة مخجلة أحياناً. 

رابعاً لو كان "أعقل الناس في المجتمع" هم حجة بحد ذاتهم, فإذن أعقل الناس في أي مجتمع ينبغي 
أن تكون لهم نفس تلك الحجية, بالتالي لو ذهبنا إلى بنارس في الهند قبل خمسمائة سنة وسألنا عن 
"آعقل الناس في المجتمع" وطلبنا رأيهم في قضايا الوجودب والطبيعة والإنسان, لسمعنا منهم إجابات لن 
يقبلها أهل الساينس اليوم على أنها حقائق وأن لأصحابها حجّة بفضل منصب "أعقل الناس في 
المجتمع". هذا وجه. وجه آخر هو التشكيك في كون هؤلاء أعقل الناس في المجتمع بحسب معايير 
المجتمع الغربي الحداثي, فهل فعلا هم أعقل الناس؟ أليس أعقل الناس عندهم هو الذي يستفيد أكبر 
استفادة من الحياة المادية ويستمتع بها, بالتالي لاعبي كرة القدم وممثلي هوليود أعقل من هؤلاء, لأن 
العقل عندهم "عملي' و3114 وقا بن هي التق قيق النفع المادي', ونا , انظر في مدى المتعة المادية 
التي يحصل عليها معظم لين مخسلرق حيطا ره نويل ثم قارنها بالمتعة المادية والشهرة الاجتماعية 
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والتقدير العام الذي يحصل عليه لاعب كرة قدم آو كرة سلة أو ممثل أو مغني أو راقصة متعرية, لترى 
أيهمًا "أعقل" في "ذلك المجتمع". 

خامساً هل أهل السايس هم "أعقل التاس في المجتمع" يمجموعهه أم كل فرد فيهه على حدة؟ وفي 
الخالكؤو هل كل طالب يننا يقن انكل فق "امل المباينين" م كل متكوع 1ح الها كن على حاكزة ها اه 
ماذا؟ وأياً كان الجواب فستخرج محذورات كثيرة لن يحتملوا لازمها الضروري والقريب فضلًا عن البعيد 
قليلًا والمعقول. ولا أقل في باب الإيمان, فإنه قد ثبت باعترافهم أن بعض أهل الساينس من المؤمنين, 
وتجد فيهم الهندوسي والبودي واليهودي والمسيحي والمسلم وغير ذلك ومن شتى الفرق والطوائف. بل لو 
نظرنا في الطب في القرب يعشرات الآلاف..ول و تظرث في الأحصاءات الأمريكية:فقط فيما يتعلق يإيعان 
أهل الساينس بإله أو روح عليا أو قوة عليا أي شيء من الإيمان الديني الجوهري أيا كان نوعه, فقد 
وجودوا قبل بضعة سنوات أن نصفهم تقريباً يؤقمن بشيء من ذلك. نصفهم ! وحين يقول بعضهم "أكثر 
أفل الشاينسن" ويُنظر في مكل هذه الاخصاءات المعكبرة, فإنه يقالط ويحفي الملقصود"منها, فإن تلك 
الاحصاءات تقول "9651" لا يؤمون بأي إله أو قوة عليا أو غيبية. ولأن 51 تعتبر "أكثرية" من وجه, 
يقالظ:ؤيةكن لفظا كينها حو "أكثرية" يد لاهن ذكوا العدن تفينة 1ه لا يحون الأعدان الام يتحيوقها: 
وأضا "لو عدا نوفيس اللققلاتة مانن عون ميجو الأنقناء لفكة "زشل اندها م ".مواد الا لكا 
بالدراسة أو الممارسة المهنية, بل سننظر في اختيارات الصحية والمعاشية وعلاقتهم مع أهلهم 
وأصحابهم ونظرتهم للحياة وتناسق أفكارهم مع أفعالهم وبقية المقاييس, فحينها أشك أننا سنجد الكثير 
من هؤلاء حتى يصلح ليكون مجنوناً عادياً فضلا عن أن يكون "أعقل الناس". 

هذه خاتمة مسائل الملحدين التي كنا عزمنا على النظر فيها قبل فترة قد تمت ولله الحمد. 
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( المجتمع ) 


المجتمع فرق ولكل فرقة علاقات مع بقية الفرق أخذ وعطاء. وهو أربع فرق كبرى: الحكام والشيوخ 
والعامة والخوارج. 


(الحكام) يريدون من العامّة خدمتهم في أمور المعيشة والعاطفة, وفي المقابل يريدون إعطائهم أقل قدر 
ممكن من الماديات, ولذلك يحتاج الحكام إلى سلاحين, الآول هو الإرهاب بالسلاح, والآخر هو الترغيب 
والترهيب بالشيوخ, فالسلاح هو القوة العنيفة وهي القاعدة الثابتة والشيوخ هم القوة اللطيفة وهي 
القزاس الي لاايكهاوزوته لاهن الشدرورة الآن الدع لمكن أن عبتي يع ممقين :فقا نه الحكام 
الوحيدة والكبرى هي أن يعيشوا هم وأسرهم في رخاء مادي بالمعنى المباشر لذلك بدون عمل واكتساب 
زراعي أو صناعي أو خدماتي بالمعنى الشائع لذلك كالذي تمارسه العامّة. والحكام فوق الجميع. 
(الشيوخ) هؤلاء يحسنون الكلام وهو سلاحهم الوحيد. وهم أهل دنيا يعتمدون على الفكر الطبيعي أو 
آهل اهرة يعتسدون تهلى الوكين الالدى قا تتضته بالشووع فقا منرخ "الدية" بالكتى الشاكة ريل 
حتى الذين يبررون ويضعون القواعد الاجتماعية ويفسرون آفعال الحكام ويعطونها الشرعية الوجودية 
تناء علئ الأفكار النادية والطويية والقايات "الانستاقية" وما كناية كل فؤلاء فين فنة الشروة حبست 
الاصطلاح. الشيوخ لهم علاقة مزدوجة وتبدو متناقضة, فمن وجه هم تحت الحكاءم, لآن معاشهم من 
المكاء روا متهم من الحكاء :وتفعيل أوامرهم وسلظتهم الحماكنة القفحية بالحكاء.:لكن حدى ركو للشيرغ 
سلطة في نظر العامة, حتى يكون لهم التآثير اللطيف المرغوب والإقناع المطلوب, لابد أن يظهروا وكأنهم 
سلطة فوق الحكام, ويجب أن يبدو أن الحكام تحترمهم وتعظمهم وترجع إليهم وتطيعهم. وبسبب هذا 
يظهرون فوق الحكام يأمرونهم وينهونهم فيًتمرون بأمرهم ويزورونهم ويعظمونهم, لكن مرّة أخرى تجد 
الشيوخ لا يفهم حقيقة اللعبة, ويظن فعلا أن له سلطة فوق الحكام فيحاول ممارسة هذه السلطة فيجد 
نفسه قد هلك ولا يعرف تفسيرا لذلك. وبعض الشيوخ وهم الأكثر على ما يبدو يفهمون هذه العلاقة جيدا , 
ولذلك تجدهم يعون مركزهم الفعلي ويتصرّقون بناء على ذلك فيكونوا "عبيدا" عند الحكام ويفلسفون 
ويفتون لهم كما يريدون منهم. ولا نعني بالشيوخ إلا أصحاب الفكرة والكلمة الذين يعتبرون أنهم فوق 
الحكام أو تحتهم, أي لهم علاقة كلام بهم, أما إذا خرج عن هذه العلاقة فهو من فئة الخوارج لا الشيوخ 
حتى لو لم يخرج عليهم بالسلاح. والشيوخ يريدون من الحكام مقابل ذلك الحصول على معاشهم وأمنهم 
مطالبهن من الغطايا النفسانية, ]لآ انم هادة يركزوق على الماديات والمتاصنب الجالية لها مباشرة او 
تالواضسظة: 


(العامّة) وهي مركز الاهتمام الآكبر في كل مجتمع, فهم جمهور الناس الذين يزرعون ويصنعون 
ويخدمون ويقاتلون. هم الذين يعتبرهم الحكام والشيوخ مجرّد وسيلة وآداة وآلة لتحصيل اغراضهم 
البدنية والنفسانية في هذا العالّم. أي العامّة هم الغنيمة التي يتقاتل عليها الجميع, سواء كان القتال 
عنيفاً كالحروب والغزو أو لطيفا كالانتخابات والإقناع. قلوب العامّة, والميل بها نحو جهة معيّنة, هذه 
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خلاصة مذاهب الحكام والشيوخ الدنيويين والآخرويين, وكلّهم من الدنيويين في المحصّلة النهائية وذلك 
تجد أنهم حتى حين يكونوا عه لا خروسة جطالفوة امور لانيو يفنا . أعلى ما يريده الحكام والشيوخ 
هوأن تخضع العامة لآقوال الشيوخ بالتالي تخدم الحكام والشيوخ ماديا ومعنويا بدون مقاومة 
ومعارضة بل بحب وإرادة, وآن لا يوجد ما يعكر صفو هذه العلاقة. لكن هذا الكمال نادرا ما يوجد, وحين 
يوجد يوجد لفترة أقل من قليلة, فإن الإنسان أعتى من أن يكون مجرّد بهيمة, وإن كان المثل الأعلى 
للد ملعي الحكاء و الاشجر فى مل المييمة (العرلم امقام وا عناع) وصلاقة"الراهي والريعة "ميك الراعي 
سانو لقف إأشام و لدنج خصيرة قرى. 


(الخوارج) هؤلاء على قسمين: قسم وهو الأغلب يعجبه ما يراه من استغلال العامّة لمصلحة الحكام 
والشيوخ, ويريد أن يحل محلهم ويستغل العامّة بدوره. فإن كان يملك قوّة سلاح, سعى ليحل محل 
الحكاس :وان كاق يمللة قوة الكلعة تسدى ابحل ميعل الشيوة #فالحوارع هد لتك الذين لايرضون أن 
تكرنوا مه العامة :مزيدوة الركاسة أو الشتكة رقة بطم الكارسي لع رقينه في الاشتهال على 
الرئاسة والمشيخة في آن واحد, أي أن يكون رأس الدولة ورأس الكنيسة (الطبيعية أو الروحية) في آن 
وأتخل وشت أو يكون إمام الدين وإمام الدنيا في آن واحد, أل مكوف رسن الذمرا عور ان العلماء في 
نفس الوقت. والفكرة واضحة. هذا ة قسم. القسم الآخر وهم الأقلية هم الذين لا يريدون الرئاسة العنيفة أو 
النظيفة (لكنيم وريدون تخليصن العامة .من الحكاء والشيوخ مع وهؤلاء-اشند الكاس وفونهاً في الحفلة 
ويصدرون عن موقف عاطفي مالم وشعور بالتعاسة والبؤّس, هذه هي القاعدة فيهم. لآنهم يصدرون 
ذااتما هع تكالة لني اق ير فون سينا رثه يودون مناء هل امنا بوركفهيون: :لا أنهه يصدروة فق فكرة 
إيجابية مباشرة, بغض النظر عن وجود ما يعارضها ويقاومها آم لا. نهم مغارض» بحدئ لو انتضووا 
وزالت المعارضة, لابد أن يتصوروا أنفسهم دائماً يعارضون شخصاً أوشينا . بدون أعداء يسقط هذا 
النوع من الخوارج, حتى لو صيّروا العدو كائناً غيبياً أو فكراً غريباً . لابد من العيش تحت إرهاب العدو 
المتربّص بهم. لأنهم عبيد ضعفاء, ولا يزال الضعف فيهم حتى لو صاروا وأسن الحكام والكنيو رمعا فهه 
007 21111ظ2 علت وارتفعت. وقلّة من القلة هم الذين يصدرون عن تصوّر إيجابي فاعل 
للاتسانوويووة اسان عهوما ككائن لا يجوز أن يكون من العامّة, يل لايد أن يكو فشاركا في الحكد 
ومتعقلًا للعلم والفكر والدين بنفسه, فالأمر شورى والفكر تعقل, ولا يجوز الرضا بالجبرية العنيفة, ولا 
يجوز اتباع شيء بغير علم وبصيرة. وهؤلاء هم آهل القرءان وهم الصابئة حسب مصطلح القرشيين 
"صباً محمد" وليس الصابئة بمعنى الفرقة التي في عرض اليهود والمجوس. فإذن الخوارح على ثلاثة 
أقسام: الطغاة والعاطفيون وآهل القرءان. والخروج يكون بمحاربة الحكام بالسلاح, ومحاربة الشيوخ 
بالكلمة, ومحاربة ضعف العامة بالتزكية والفريضة حتى تستقيم نفوسهم وتتطهر من الاعتياد على الذل 
والمسكنة, ومحاربة طغاة الخوارج بالسلاح والكلمة, ومحاربة العاطفيين بالتوعية بآن ما يطلبونه 


في المجتمع العادي, توجد خمس فرق, باستثناء أهل القرءان. ثلاثة هم المجتمع ذاته, واثنان هم الخوارج 
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العامّة بسبب تلقيهم للتعاليم والأفكار والنظريات من الشيوخ, وهي أفكار يظنون أنها مطلقة, قد تظهر 
مقع تعارضةة للسكائء إخاد على كله دفها ورومما توق التدكاء بناء علي نلك لعي الذي يشدعوكها مين 
الشيوة. وحن تعضل هنذا . يضبطن الحكاء إلى الافسكا نمزو الهياة الظافترة المعلنة قور الإمكان: 
والاختفاء داخل القصور ولا يختلطون بالعامة ولا يظهرون لهم آمرهم قدر الإمكان, وحين يخرجون لابد 
من إظهار أنهم يعيشون تحت نجوم الأفكار والقيم التي يعيش بها العامة قدر الإمكان. ويطبيعة الحال 
سيكزن كمه ناقض سكير في أذها ن العاخة لان الحاحة كم اتكلهي افقيلة لزه لنظل مر الدقا 
والاقتضاد فى 'اللحيشة و"العقاونية" فى :اكتيان الأشياء كلها: لكن'اتحذاءع لم يدهلوا فى هذه اللعية من 
أجل الزهد والعقلانية المزعومة والاقتصاد, فبالضرورة سيظهر ترفهم وإسرافهم وبذخهم بوجه وفسقهم 
وفجورهم بدرجة أو بأخرى. وحينها سيضطر الشيوخ إلى تبرير ذلك إما بأن الحكام طاعتهم واجبة مهما 
فعلوا وحسابهم على الله, وإما أنهم بشر يصيبون ويخطئون وباب التوية مفتوح ودخول الجنة سهل 
تكلمة | ومشبهادة وضلوة وسو ومين للك وكفو رو زولا حتقفايه مدق :(لاقتكطية اك دكن | لانادفنه وا كلاد 
الدينيين ممن فعل مثل فعل هؤلاء فيكون تبريراً لفعل هؤّلاء بالرغم من أنهم من وجه آخر سيذمون ويروون 
عق الاتدلزف مويه - نعل ذلك القدل فالعانة كسان فون هن كفا مدن را توسيي ها تحالمؤنة ونا 
يشاهدونه. وسينتهي حال العامة إلى صيرورتهم فرق, بعضهم يرفض التعاليم لحل التناقض, وبعضهم 
سمترفكن الحكاف مع الاجفاء هلي التعاليم والشفى و يعضوم استروصض ها مشا ره عينه ويعيضها 
ويدعي أنه مشغول بعيب نفسه عن عيوب الآخرين, وبعضهم سينزوي محبطا معتقدا بأن الدنيا ستنتهي 
غك قركن :واه سحل كه الكافكنات كليا معد | لوت ومكذ | تعيض الحاقدة فى حالة مخ الفوضيى بسب 
عدم ملائمة ما يتعلمونه من الشيوخ مع ما يشاهدونه من الحكام ومن الشيوخ أيضاً أحياناً. 


لابد من تعليم العامّة فضيلة التقليد والاتباع والتشكيك في كل حكم عقلي قدر الإمكان وتعليمهم النسبية 
لكن فقط فيما يخص حكمهم على الحكام والشيوخ فلابد أن يكونوا من النسبيين الذين لا يعلمون ولا 
يعقلون ولا يحكمون ولا يشتغلون بعيب غيرهم, أما لو وصلت النوبة إلى أعداء المجتمع والخوارج وكل من 
يرغب في إقناع العامة بتغيير سادتهم فحينها تجد الحكام والشيوخ والعامة أيضاً يعلمون ويعقلون 
ويحكمون ويشتغلون بعيب غيرهم بل ويبهتون غيرهم ويلعنونهم ويتبرآون منهم ويجزمون ويقطعون 
ببطلان وسفاهة وضلال وكفر وجهل ولاإنسانية غيرهم. والعامة من فرط ضلالهم لا يشعرون بهذا 
التناقض العظيم الذي يرتكبونه, لأن فضيلة أخرى من فضائل العامة هي عدم الالتفات للنفس, والتعوّذ 
من ال "أنا". هذه فضيلة فقط حين يُجِبِرَون على خدمة الحكام والشيوخ. أما حين يفكر بعضهم بالخروج 
على الحكام فتأتي النصائح له "اهتم بنفسك وعائلتك ولا تفرط بها ولا تلق بها إلى التهلكة". وحين يفكر 
بعضهم برفض تعاليم الشيوخ الأخرويين يقال له "انظر لنفسك وما قدمت ليوم القيامة" أو فكر الشيوخ 
الدنيويين يقال له "عليك بمراعاة مصلحة نفسك وعدم التفريط بهذه الحياة الوحيدة التي تملكها". 
فالأنانية مقبولة حين تكون سبباً لخضوع العامّة, ومرفوضة حين تكون سبباً لخروجهم وثورتهم ورغبتهم 
في التفيين: كما قلنا'من:قبل, كل شيء تسوي عش الحكاء والشيوخ إلاها.يتعلق بخدمة العامة لهم 
فادها اولثم معتويا كمدزة للحسنة المادياللباشرة: كل :ضيه قابل تلنفا ون والنطووا لأخلة والشديه 
وتقيضه, الله الغاية القصوئ: الذئ في الكدسة أو العيودية: 
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لآن العامّة من بني الإنسان في نهاية المطاف مثلهم مثل الحكام والشيوخ, ولهم عقول مهما ضمرت 
واختفت, فلابد من إيجاد بعض الأفكار التي تقنع العامّة بغير هذه الحقيقة. فالحكام إما أناس لهم 
فضائل طبيعية عرقية أشرف من العامة, وإما أن الإله أو القوى الغيبية اختارتهم لمهمة الحكم, وإما أنهم 
حرّاس لشيء قدسي وغيبي عظيم, وإما أن ذواتهم "الحقيقية" أي الباطنية غير البدنية التي من الظاهر 
أنهم يتساوون فيها مع العامة إن لم يكونوا أضعف من كثير من العامّة في ذلك بسبب رقتهم وترفهم هذه 
الذات أعلى وأشرف من زوات العامّة. وبالنسبة للأفكار التي يلقيها عليهم الشيوخ, فلابد من إقناع 
العامّة بأنهم أقل من أن يفهموا نظريات الشيوخ عن الطبيعة والكون المادي, وإما أقل من أن يعقلون 
الحقائق الغيبية العليا التي يأتي بها الشيوخ عن الآخرة والروح والقيامة. لابد من إقناع العامة بأنهم لا 
يعقلون أو لا يمكن أن يعقلوا أو لا أقلّ لا يمكن أن يعقلوا في هذه الدنيا لكن بعد الموت سيفهموا كل 
شيء, كلهم يحيل إلى ما بعد الموت, لأن ما بعد الموت حساب مفتوح يمكن أن تصرف منه أي مبلغ نقدي 


تريده. 


من علامات خضوع العامّة للحكام ظهور التبرير مهما كان شنيعاً. فكل ما يفعله الحكام ويأمرون به 
ويصدرونه من قوانين وتشريعات له تبرير وحكمة وغاية ومقصد صحيح, وفي الحالات التي لا يمكن مهما 
فعلوا إيجاد تبرير له أدنى جاذبية للقبول فإنهم ينتهون إلى التبرير الأعظم النهائي "هم يعرفون أشياء 
لا نعرفها نحن وينظرون للأشياء من منظور لا نراه نحن وعندهم معلومات ليست عندنا فنحن جهلة 
والحاكم خبير". (نعم ينظرون من بين أفخاذ النساء وكؤوس الخمر المرصعة بالياقوت إلى أسرار عظيمة 
لا تراها أنت أيها الحمار ابن الحمير !). لكن لا يلتفت العامّة إلى أن الحكام لا يبالون باصطناع مثل 
هذه التبريرات لو تعلق الأمر بسلوك العامة وقراراتهم مثلًا. فلو قرر العامة الاعتراض على شيء من 
أمرهم مثلًا, فهل تجد الحكام يخترعون التبريرات والتفسيرات من أجل القبول بهذا السلوك آم أنهم 
يقمعونه ويحاربونه ويفعلون الأفاعيل التي لا نستطيع حتى تسميتها بالوحشية (لأن الوحوش أرحم من 
معظم الحكام بل كلهم). والجواب التاريخي والحاضر واضح. 


من كرلقيا ك سمشيوع الماكة السيوخ القسيه والأفقان والانتتساف للتازي وقية كل فكرة تعرش طن 
حاتي كرض ما ملق سور فليم ركفي الشرمين الشيا في بمتوهو ونا بذكا للعلماء كمف 
لكك ضمي و البخور ا نون قله بن 7 لتددلة كتهو دلج يوم قا ضف نا ين الأعة اشنات امقر 
والمشروعة على كلامهم. ولا يلتفت العامة إلى أن هؤلاء الشيوخ الذين يخضعون لأفكارهم وكلامهم, لو 
نظروا في كيفية تعاملهم مع بعضهم البعض وتعاملهم مع مخالفيهم لوجدوا أن الشيوخ أشبه بالملاحدة 
العتاة والمعاندين, أي إنهم يدققون ويطلبون البراهين على كل شيء يعارض أفكارهم هم, فالشيوخ لا 
يرضون بالتسليم لغيرهم بل يطالبونه بإثبات مطالبه بأدق أنواع المطالبة بل ويشتمونه ويرمونه بأنواع 
القع اذقاح المقاظرة واقرا وا كتجهع في الرن على هيودي تحدوة هذا لمحن فإن كا نوا امع يف فاون ذلك 
ف خيرت] فما بال العامة 9 يتغلون ذلك معهه. 

ونيز نا شاع تاوف لقا ينه لحكاذ دونع الشيوة كه ذا العا ليختو اللقارقة وكا ريه 
يصيبها الشلل حين يأتي الأمر للحكام والشيوخ. المقارنة البسيطة, وملاحظة التناقض والمغالطة 
الظاهرة, آمر شبه مستحيل بالنسبة للعامة حين ترسخ فيهم قيمة الخضوع والخنوع. 
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حين يأتي الخوارج بأصنافهم للعامّة, فإنهم عادة ما يقبلون قول الحكام والشيوخ فيهم, أي أن الخوارج 
يحاربون مصلغة العامة: لكن العامة مرة آخرئ, لا يلتفتون إلى أن الحكاء والشيوخ انفسهم لا يبالون 
تمضلهة العامة إلا كماايوت الراعئ المحسن (والحكام لبسوا"حدى مين الرفاة المحستين في معظهم 
الخالات) بالبهائم الذي ينوي خلبها وأكل لحمها وليس جلودها ولو بعد حين. أي مصلحة يحاربها 
الخوارج وآنتم تعيشون في بؤس وفقر وصعوية وخشونة, لا آقل بالنسبة لما يمكن أن تعيشوا فيه. ومن 
الآمور التي لاحظتها في العامة أيضا أنهم يستعملون حجّة "نحن أفضل ممن دوننا" وهي حجّة مجرد 
استعمالها دليل على استحكام الذلٌ في نفوسهم والجهل في عقولهم. وخلاصة الحجة هي: نحن في 
خير ونعمة والدليل على ذلك أنه يوجد من الناس في أماكن أخرى لا يملكون هذا الخير الذي عندنا. ومع 
الوقت واستمرار الاستغلال والإمعان فيه, يصير "الناس" الذين يقارنون أنفسهم بهم هم أناس يعيشون 
في عيشة ضنكا وكلما مر الوقت تنخفض درجة من يقارنون أنفسهم به. ولا يلتفت العامة إلى ثلاثة أمور 
واحدة منها كافية لإبطال تلك الحجة المريضة التي لا يستعملها إلا المرضى: الأمر الأول أن لا مقارنة 
بين قدرات مجتمعكم وقدرات وموارد تلك المجتمعات التي تقارنون أنفسكم بها. الثاني لا يوجد شيء 
يوجب النظر إلى هن تحتكم بدلا من النظر إلى من فوقكم, وإنما هى الذلٌ الذي اشتملت عليه نفوسكم لا 
غير. الثالث وهو الأخطر والأهم, مثل هذه المقارنة لا حدّ لها, إذ قد تعيشون في حالة سيئة جدًا لا 
تملكون شيئاً والأمراض منتشرة فيكم ومع ذلك تقولون "على الأقل نحن أحياء وبعض الناس موتى" أو 
"على الأقل قينا عقر أمراكن وف غيرما اشبقة عشؤغرهيا" أو "يدن في نس اننا لا تملك ينا 
وغيرنا لا يملك شيئاً وعليه ديون فوق ذلك". ثم بعد كل ذلك, هل الحكام والشيوخ الذين تفعلون كل ذلك 
من أجل الخضوع لهم يقومون بمثل هذه المقارنات معكم, هل مثلًا إذا كنتم شعباً ثورياً كثير المطالب 
يقبل منكم الحكاع والشيوخ هذا السلوك ويقولوا "على الأقل شعبنا كثير المطالب لكن شغب غيرنا لا 
يطلب من حكامه بل يريد إسقاطهم بالكلية" ويستجيبون لمطالبكم السلمية بعد ذلك. عاملوا حكامكم 
وشيوخكم كما يعاملونكم ويعاملون أعدائهم. لا ترضوا لأنفسكم وأهلكم بشيء لا يرضونه هم لأنفسهم 
ولأهلهم. 


الحكام يسيطرون على العامة بالترهيب بواسطة السلاح والجيش. فوّل ما على العامة فعله لردٌ ذلك هو 
تسليح أنفسهم: ثم غلى العامة زن لا تلتحق يخيش الحكاء إن كان الشكاع آسزة وجماعة وحزب خاضن 
له:مصالحه الخاضة "الغليا" الذي يسَعيها زورا "مصضلخة الوطن" وليشت إلا مصالحه: فو وجماعته::فإذا 
فعلوا ذلك صارت السلطة لهم ومنهم. وقبل ذلك هم من العبيد ولو ألبسهم الحكام التيجان بأيديهم وقالوا 
فيهم ما قالوا. 


الشيوخ يسيطرون على العامة بالترغيب والترهيب الطبيعي أو الأخروي. أما الطبيعي, فالمفترض أن 
النظريات الطبيعية لها أدلة مادية وظاهرة ومحسوسة, أي قابلة للتعقل بلا خلاف. ولذلك يجب على العامة 
التعلّم واستعمال العقل والفكر والقراءة كعادة يومية مثل الأكل والشرب بل أهم من ذلك. وعليهم أن 
يرفضوا قبول أي نظرية من شخص أو جهة بدون محاكمتها عقلياً, ومن يقدّم لهم نظرية معقدة ويدعي 
أنه لا يمكن لهم فهمها, فعليهم رفضها وأن يقولوا له "دعها عندك حتى تتمكّن من شرحها لنا". أما 
الأخروي, فالبيّنة على المدّعي, فإن جاء ببيّنة على ما يدّعيه فبها, وإن لم يأت ببيّنة وادعى أن البيّنة 
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تأتي بعد الموت فعليهم رفضها ويقولون له "إذن ننتظر معك لما بعد الموت ونرى, وفي الوقت الراهن 
0 وك هنا :هذا الهراء: 91" 


ليس للعامّة حياة بدون سلاح وعقل. بأسلحتهم يدفعون الطغاة عنهم, وبعقلهم يدفعون عبيد الطغاة 
والهراء عنهم. ولذلك نصيحتنا للحكام والشيوخ هي: افعلوا كل ما بوسعكم حتى تجردوا العامة من 
السلاح والعقل, فجرّدوهم عن السلاح بغير حجّة إن كنتم تملكون من الأسلحة الآن ما يكفي لقمعهم, أو 
استعملوا حجّة "خوف انتشار الفوضى والفتنة والقتل" فهي حجّة سخيفة لكنها جيّدة والكذب عندكم لم 
يزل مباحاً, ومتى اهتمٌ الحكام بالرقاعة والسفاهة. وجرّدوهم عن العقل, بالتشكيك في مدى قابلية العقل 
للمعرفة, آو بتعظيم الوحي والنقل والتراث, أو بإظهار أن العقل متناقض ونتائجه متناقضة, أو آن ما 
تلقونه إليه فوق قدرة العقل, وإن كان كل ذلك سخيف وتافه لكن مرّة أخرى الذي يريد أن يحكم الناس 
ويستغلهم لا يهمه الاتساق والتناسق الفكري والتماسك المنطقي, ويمكن أن تضعوا قوانين ضد كل من 
يحارب "العقيدة" وتقرنوا استعمال العقل والفكر بأسماء مارقة وفرق زائغة تشوّهون بها سمعة من يقارف 
جريمة التفكير والنقد والمعارضة, أي عليكم بتقنين البيان ووضع العقوبات على استعمال الكلمة والتعبير 
زرا الكدو السمورع ديا:؟ ]نا مفسكتننا للفافنة حوي مكتصيرة هر ” انكر لأشلهة وكريا :الكلدة لا 
يوجد وراء هاتين الكلمتين نصيحة ولا منفعة. 


حين يملك العامة الأسلحة يصير الحكام خدمهم, وحين يحررون الكلمة يصير الشيوخ منهم. ومهما حدث 
خلل بعد ذلك, فهو خلل عرضي غير جذري, ومع الاشتغال عليه يمكن تعديله وجبره. بدون أسلحة وكلمة, 
فالخلل بكتري والمرشن جوهري اهادع لددولو فغلوا بها 'فكلزا. وقالواءما قالوا» لايخصيع التحكام إلا هين 
تخرمون أن رووسهع تتفصل عل احيدامهم إن انحرفوا, ولا يخضع الشيوخ إلا حين يعرفون آن عقولهم 
تمع ونذاهبيه بمسفة إن ختلواء العامة إن كانزا مق امل القروان برنصيروا آهل القوان امستقايت 
اكزالقه وصارت ليم[ لق ا لانقي احم تفلي نين :| ك1 لدم 
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((إغلام المؤمن:والكافن بالايمان على مذهب عَمَان ين ياسو) 


في صحيح البخاري رحمه الله (قال عمّار: ثلاث من جمعهن فقد جمع الإيمان: الإنصاف من نفسك: 
وبذل السلام للعالم؛ والإنفاق من الإقتار). 


لابد من النظر في هذا الحديث في ضوء قواعد ثابتة عامة: 

الأولى أن لا عمل بدون علم وإرادة. أي لابد من وجود تصوّر ما عن الحقيقة والوجوب, ولابد من إرادة 
شئ معين وإرادة تحقيق قيمة ما وغاية محددة ولى تعددت. 

الثانية في كلام الحكماء, قد يوجد الحكم بدون ذكر العلم وكأن المقصود هو الحكم بنفسه لكن لن 
يصل لهذا الحكم إلا من تحقق بالفضيلة المنسوب لها ذلك الحكم. فكأن الحكيم يذكر النتيجة ويدع 
المقدّمات لاستنباط العقلاء مع الإشارة لتلك المقدّمات بشئ في ذات الحكمة أحياناً. 

الثالثة حجّية القول لابدّ أن ترجع للحقيقة الوجودية؛ لكن قد تتصّل ححجّيتها بالأاشخاص الذين ثبتت 
حجّيتهم المبنية على الحقيقة الوجودية فيكون ذكر الشخص كافياً لإثبات صدق القول. 

الراقعة كلما "ازدات خطدرة القول كلماءوحب :أزديانقوّةالبرهاة المت له ولاق الباعت على :ركون 
الخطير يحتاج إلى طاقة وهمّة تنبعث بقدر يناسب الخطورة, فقد يجرح الإنسان نفسه بناء على ظنّ لكن 
لن يضحّي بحياته إلا بناء على يقين عنده أو قيمة مطلقة مركزية بالنسبة له لا يرى لحياته معنى بدونها. 
الخامسة الدعوة إلى نتيجة هي دعوة لكل مقدّماتها الضرورية أو المعينة عليها في الشرع الميسّر وعند 
أهل النية الحسنة. فالدعوة إلى الوضوء هي دعوة إلى توفير الماء أو تيسير وجود الماء في حياة الناس 
بقدر يزيد عن الحاجة البدنية المتمثلة في شربه حتى لو كان الداعي للوضوء لم يذكر التوفير والتيسير 
صتراحة قإنه متضمن في يهوتة الأولى:من ياب الضرورة أومن ماب أنه شارع حكيم ميسرررحية. 


1 تخالنا تفط 


(قال عمّار: ثلاث من جمعهنٌ فقد جمع الإيمان). الكلام عن الإيمان هو كلام خطير جدًا. لأن الفاصل 
بين المؤمن والكفار يكون بحسب تعريف الإيمان ما هوء وحيث أن المصير الأبدي يعتمد على ذلك الفاصل 
بالإضافة لتحديد المؤمن واللقافى )و الكافر في الدكياة وكد لك تحدين الأفنحا هن الذين تخطيى علنهه صفق 
الإيمان في كل المناصب الدينية التي لا ينبغي لغير المؤمنين توليهاء وكذلك كيفية إعداد الحياة 
الاجتماعية والسياسية للآمّة المؤمنة بحيث يكون من الميسر للناس الأخذ بأسباب الإيمان والتحقق 
ولكون الكلام عن الإيمان خطيرء فإن الاحتجاج على صخة تعريف عمار له لابد أن يرجع إلى واحد من 
ثلاثة أمور أو كلها: إما بيان في القرءان» وإما بيان من الرسولء وإما كشف ولي صادق عندنا. وحيث 
أن عمار لم يذكر مصدر التعريف الذي جاء به. فقد اعتمد إما على حجيته الذاتية وإما على استنباط 
العاف هن أ فلل القود ]2 ها علس كا زرفل والإكلين اله اكد نعلي مكيف الذاقية النا نف الى كيان 
القكلفة اللللقة في ومتداب ود لبد لان الندي شطلى اله غاية وله قال هو بكار “تكله الفنة الباع وتان 
كان في جيش ولي الله علي بن أبي طالب عليه السلام. وقول الرسول يشير إلى قول القرءان “فقاتلوا 
التي تبغي حتى تفئ إلى أمر الله”, بالتالي عمّار كان من المؤمنين ممن كان على أمر الله ومات شهيداً 
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على ذلك. فعمّار كان فرقاناً بين الإيمان والكفرء وبين الإيمان والنفاق» وبين الإيمان والعصيان: فهو 
فاروق فرق الله به بين النور والظلام. ولذلك كان قول عمّار في الإيمان له حجّيته في ديننا وطريقتنا لأنه 
هو نفسه تمثل للايمان» فكلامه عن الايمان ككلامه عن نفسه. 


تنالجسقل] خ الأفعو و التكاوكةة الذي هى نسياء الامناة في نسي متناف الصيوى ميل 
(الإنصاف..بذل..الإنفاق). فما ذكره حكم »ليس بعلم. فهو لم يقل أن من ءامن أي صدّق قلبه بكذا وكذا 
هن |الونن) وحتى لغ يفل أن فق هدق كذ :وعفل كذا هو الزن اق لم يحم بإن الأمون العلمية والامزي 
العنلية: فالائمان لاهو هلم كالضي رلا موهلم رقمل يفي هذا االخدريت الايماة امو تصلق قالض: 
وهنا تخرج إشكاليات متعددة: لا أقل أن القرءان نفسه قد ذكر أن الإيمان فيه جانب علمي تصديقي 
واعتقادي إن شئت, كقوله “ءآمن بالله واليوم الآخر” مثلا. وحتى في المؤمن بالله قد فصّل القرءان فجعل 
بعض المؤمنين بالله من المشركين وبعضهم من الكفار كالذين يقولون بالابن وتقييد الله في مظهر واحد. 
فالقرءآن فصّل في الإيمان من حيث هو علم واعتقاد» ولم يكتف بجعل الإيمان شئ عملي. فما الجواب 
عن ذلك؟ 
الجؤاب حسب القاعدة الأزلى فى لبن مق وجو علم يد ا عمل»وهذا يديهي في العفل والقردان 
وعدم ذكر عمّار له لا يعني إنكاره له وإنما يعني إعراضه عن ذكر البديهي المعلوم للجميع فإنه في نهاية 
المطاف كان يخاطب أناساً عقلاء و من أمّة القروآن. وحسب القاعدة الثانية فإنه ترك استنباط العلوم 
والأفكار المقيمة لما ذكره من أعمال لاستنباط العقلاء والعلماء. فكأن عمّار قال: العلم والفكر الذي ينتهي 
بك إلى العمل بهذه الأمور الثلاثة التي سأذكرها لك, هذه هي الأفكار الصادقة والمقبولة في دين الله, 
والأفكار التي تؤدي بك إلى نقض شئ من هذه الأعمال الثلاثة أو إنكاره أو الإعراض عنه أو عدم 
اعتباره مهما هي أفكار باطلة وظلمانية. 
وجوابة اخن مكل فق إن" الإنماق في نمي سكاو يتكون مين غلم ماظن وعفل ظاهن. نولاق المله ماطق 
فقد أخفى ذزكرهء ولآن العمل ظاهر فقد أعلن حدوده. 
وبربط عمّار بين (الإيمان) و بين الأعمال الثلاثة التي ذكرها فقد أشار لنا للمقدمات العلمية والإرادية. 
(ثلاث من جمعهن فقد جمع الإيمان). قد تشير إلى أن الإيمان في القلبء لكن الدليل على أن الإيمان 
حصل في القلب هو القيام بالأعمال الثلاثة والمداومة عليها. لأنه يقول (فقد جمع الإيمان) فكأنه يشير 
إلى الدليل الظاهري على حصول الأمر الباطني الذي هو الإيمان. ويهذا الاعتبارء يكون الإيمان فعلاً 
قضية علمية خالصة من وجه. لكنه قضية عملية خالصة من وجه آخرء ومن لم يتحقق بالجانب العملي 
منه لغير عذر وضرورة قاهرة وجهلء فهو غير متحقق بالجانب العلمي منه. 
الحاصل: عبارة عمّار بنفس صياغتها تجعل رؤيتنا لقضية (الإيمان) هي رؤية جامعة بين العلم والإرادة 
والتحفل ميهد :اول الأسستنا رة: لان ا نكاس« احتهفرا في الامنان: لا امول حلت السلمون عل “التانة 
عموماًء فمنهم من يجعله مجرّد علم ومنهم من يجعله مجرّد إرادة ومنهم من يجعله مجرّد عمل؛ أقصد 
ب”مجرّد” أنه يجعل العبرة النهائية والفاصل الحقيقي بين الإيمان والكفر أو النفاق هو الجانب العلمي أو 
الإرادي أو العملي مع جعل بقية الاعتبارات ثانوية أو أحياناً غير معتبرة أصلًا. وفي مذهب عمّار كل 
لكين الأباظيل يل :الإيمان علم وآرادة وعمل: والشافد المقيول على وجوك :العلم والإرانة هو العمل: 
وليس أي عملء بل هذه الأعمال الثلاثة التي ذكرها. فبالنسبة لنا أي نحن الناس الذين لا نرى القلوب ولا 
نطالع الغيوب, لا نعرف المؤمن من الكافر أو المنافق إلا بالنظر إلى هذه الأعمال الثلاثة, فمن عمل بها 
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فهو عندنا المؤمن ومن لم يعمل بها فهو غير الموّمن وليكن بعد ذلك في قلبه وحسب ألفاظه ما يكون 
ويشتيي: لنتتلتفت إلى الاعتفاداث ولا إلى التضريحات والنياناة» ولا إلى شت غين هذه الأعيمال 
ثم أهل الإيمان عندنا على درجات بناء على القاعدة الثانية (الاستنباط) والخامسة (التوفير والتيسير). 
أي الذين يقررون لنا الأفكار اللازمة للقيام بالأعمال الثلاثة, أو الأمم التي توفر وتيسّر في عاداتها 
وقوانينها الظروف الضرورية أو الميسرة لآخذ الناس بالأعمال الثلاثة فهؤلاء عندنا أعظم درجة من 
غيرهم. والعكس بالعكس,ء فأولئك الذين يقررون الأفكار أو يخلقون ظروفاً بوضعهم لقوانين ونظم تحول 
بين الناس وبين (بذل السلام للعالّم) مثلًاء فأولئك عندنا من الكافرين والمنافقين ولو رفعوا القرءآن على 
الرماح بل على رؤوسهم بل وضعوه على القمر. 

وبناء على ذلكء علينا النظر في كل عمل من الأعمال الثلاثة, وتحديده بدقة, والنظر في أسباب وجوده 
العلمية والإرادية؛ ثم النظر في الظروف الملائمة لتحققه وتيسير تحقيقه عموماً. 

وحيث أن الناس كلها مدعوة للإيمان؛ والإيمان بمعنى الاعتقاد أمر يختلف فيه الناس بالضرورة لآن 
قدراتهم العقلية تختلف, فإذن من الأحسن الآخذ بمذهب عمّار في تعريف الإيمان وقصره على الجانب 
العملي. هذا لا يعني الامتناع عن النظر في العلميات والاعتقادات: لكن يعني أن لا نبني عملنا وحكمنا 
على الككريق الذف بتيتتكع هفه الفهل إلا يناد على الأمور العملتة المذكورةدوننا بننوئ ذلك :تنك المهال:قية 
مفتوحاً للخلاف والاختلاف. فمثلًا لو وجدنا زيد يقول بأن الملائكة أنوار عقلية لكن عبيد يقول أن الملائكة 
كائنات جسدية مادية» فقد ننكر على عبيد وندافع عن زيد لكن في الحالتين لن نتولى زيدا ونتبرأ من 
عبيد حسب الولاية العملية. لكن لو وجدنا زيداً يسعى لبذل السلام للعالّم, يننا عيب بسعى لنشن الحرب 
والحقد في العالّم, وكان عبيد يقول بكل الحقائق العلمية الوجودية على أعلى طراز بينما زيد له الكثير 
نما "تراه اخطافنو انا بلقل تساف مهفن ناف خسن فيا لاقن غقار اق نتوزى فيا لأنه المؤمن 
ونتبراً من عبيد لأنه غير مؤمن:ء البراءة اللسانية والفعلية المتناسية مع جرمه. للقي تكهين مؤمداً 
ونعتبره من أنصار الإيمان إلا إن أخذ بالأعمال الثلاثة أو بعضها حسب درجته فيه والعكس بالعكس. 
وليكن ما يكون بعد ذلك في باب الاعتقادات والتفاصيل الفكرية والعلمية. 


(قال عمّار: ثلاث من جمعهن فقد جمع الإيمان؛ الإنصاف من نفسكء وبذل السلام للعالم؛ والإنفاق من 
الإقتار). 


العمل الأول (الإانصاف من نفسك). 
معناه؛ لو كان عليك حقء سواء كان الحقّ في مسألة فكرية أو قضية حقوقية أو معاملة اجتماعية» فعليك 
الاعتراف بذلك في نفسك ثم الإقرار به لغيرك ثم إنفان مضمونه وتسليمه لمستحقه. فالإنصاف له ثلاث 
نراقي الاعتراقع اللذاقي وةلكسيينك ومين تفشك وركل اقم الإقران للغيوباللسان فقل ف إنقاد كمون 

فعلياً. وكل مرتبة منفصلة عن الأخرى وليس بالضرورة تؤدي للتي تليها. فقد تعترف بأن خصمك في 
المجادلة الفكرية له الحقء أي تعترف بينك وبين نفسك على نمط “استيقنتها أنفسهم”, لكنك لا تقرٌ بذلك 
له بل تجحده وتظهر كآن الحق غير ثابت له وليس معه “وجحدوا بها”. ثم قد تعترف لذاتك وتقرٌ بلسانك 
لكنك تنكر فعليا وتجحد عملياء “لم تقولون ما لا تفعلون”. فالاعتراف ثم الإقرار ثم الإنفان. وذلك كمال 
الإنصاف من النفس. 
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سنبيةة إن كنت مخترا مق غيرك فخ الناس غلى الاتصناف من 'تفسك» فالحكة لين لكديّل لذاك الذي 
أجبرك. فقد تضطر إلى تسليم خصمك مبلغاً نقدياً لأن المحكمة أجبرتك على ذلك وتهددك بالسجن إن لم 
تفعل فهنا نت قائم بمرتبة الإنفانء إلا أن عملك هذا لا يدخل تحت قول عمّار (الإنصاف من نفسك): 
لأنكالمتتصف من نفسيك بل "انتضيف خصمك "متك غصببا عتك: ذلك سبيذكا تان لوقل الاتضاف: 
وسكت. بل قال (الإنصاف من نفسك) أي أنت المنصف وأنت المعطي الحقٌّ طوعاً لآفله. أي أنت تملك 
عدج الإنضاف: وتملك رد مسحاولة غيرك في الانتصاف منك: :ومع ذلك تتضف من تفسك: فالسؤال الآن: 
ما الذي سيجعلك تنصف من نفسك وأنت تملك عدم القيام بذلك؟ لماذا أعطي غيري شيئاً أملك إبقاؤه لي 
والانتفاع به والاستمتاع به. ولماذا أقرّ لخصمي في المجادلة مثلًا وأظهر نفسي أمام الناس بمظهر 
المخطئ خصوصاً لو كنت مشهورا بالعلم والفكر وقوّة العارضة مما يُسئَ إلى سمعتي ويضعف هيبتي. 
للقيام بذلك لابدٌ من وجود تعلّق للنفس بما فوق النفسء أي بأمر فوق الدنيا وفوق الاعتبارات الشخصية 
الاجتماعية. لابد من وعي قوي بالحق وتمسّك به. أي ترى النفس أن قيمتها وشرفها في الحق وتمسّكها 
به لا بالاعتبارات الأخرى. وهنا يدخل الإيمان بالله واليوم الآخر. إن لا نرى سبباً يدفع الإنسان ليتخلّى 
عن متعة حاضرة إلا لو كان لديه وعي بحضور الله ووعي بالآخرة على قاعدة الأثبياء في ذلك وما 
شابهها من تقرير لمبدأ الثواب والعقاب وتجسّد الأعمال. فلولا ثبوت كل ذلك في القلبء لما استطاع العمل 
بحكم (الإنصاف من نفسك). 


من فروعه؛ الإنصاف بمعنى رؤية حقوق الآخرين كرؤية لحقوقك, فلا ترى لنفسك حقاً إلا وتجعل مثله 
لغيرك ممن هو مثلك في الحيثية التي جعلتك ترى الحقّ لك. مثلًاء أنت تفكّر وتتكلم؛ فترى أن من حقك 
التكلم بما تفكّر به وتعبّر عنه بلا قيود خارجية؛ أي ترى لنفسك حقّ الكلام. حسناًء لغيرك أيضاً تفكير 
وكلام؛ فلابدٌ من باب الإنصاف أن ترى له حقّ الكلام أيضاً حتى لو كان ذلك الكلام لا يعجبك بل يسئ 
إليك ويضادٌ ما عندك. وإن كنت تعظم بعض الأشخاص ممن لهم كلام وأفعالء وتعظمهم بتعظيم 
إجمالي يشمل كلامهم وأفعالهم؛ ثم تبيّن أن من مضمون كلام أولئك ما يشمل الإساءة للآخرين و 
التعرض لعقائدهم وسلوكهم بالثلب والنقد والنقض والاستهزاء مثلًا. فلابد أن تقره للآخرين بنفس هذه 
الحقوق فترى لهم حقّ الإساءة لعقائدك وسلوكياتك أو لأي عقيدة وسلوك عموماً. فأن تنصف من نفسك 
هنا هو أن تقرّ وتقبل لغيرك نفس الحقوق التي تريدها لنفسك وتقبلها لمن تواليهم وتحبّهم وتعظّمهم من 
سبلفك وإخوانك وساذتك. 


ظروفه: الظروف العامّة من باب الحقوق هي رفض وضع أي قانون يعاقب على شئ من الحقوق الواجب 
توفرها لغيرك من باب الإنصاف. ففي مثال الكلام الذي ذكرناه؛ لابدّ أن ترفض وضع أي قانون يقيّد 
الكلام والنشر. ومن الظروف أيضاً إنشاء مجتمع, بداية من بيتك وأسرتك ونهاية بالأمّة ككل, يقوم على 
الإيمان بالله واليوم الآخرء أي تقرر هذه العلوم والحقائق وتنشرها وتدعو إليها وتقوم بمقتضاها وتحافظ 
عليها وعلى لوازمها مع الصديق والعدو حتى يكون سلوكك شاهد على تلك الحقائق فتكون من الشهداء 
وأنت حي ترزق. فمثلاء حين يرى الصديق والعدوء القريب والغريب» أنك تنصف من نفسك في مواضع 
تستطيع فيها عدم القيام بذلك بدون خوف شئ من الناس والحكومات على السواءء بل تقوم بذلك طوعاً 
مع كونك تتنازل عن شئ في عرف العامة يعتبر من ملذات ومتع وفوائد هذه الحياة. فحينها البعض 
سيتّهمك في عقلك والبعض سينفتح على الإيمان بما تومن به وذلك خير لك من حمر التعم. مع العلم أنك 
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لا تنصف من نفسك من باب التسويق لعقيدتكء: بل تفعل ذلك حتى لو كان كل الناس سيتهمونك في 
عقلك؛ ولا علاقة لك بذلك؛ وإنما نذكره من باب الفوائد العرضية إن شاء الله. ومن الظروف إقامة حياتك 
على الذكر والفكرء وكون طلب العلم هو اللذّة القصوى عندك والغاية الكبرى من كل سعيك. إذ في ضوء 
ذلك فقط ستستطيع نفسك الاستغناء عن الأمور التي يمكن أن تكسبها من عدم الإنصاف من نفسك., 
وفنذا فلن ما رهن سكا الاخضاف: إذ كلما اخداة كلد الضسون «الدكن والفكن وهم من النكق 
والحقيقة والحقائق دائماً فإن النفس تعتاد على التمسّك بالحقّ والبحث عنه والقيام به أو لا أقلّ تكون 
أكثر ميلا شحاه ذلك: 'فخلاضنة ظروق الإعذاد للحتيع فيه إنضاف من التفس:كلافة؛ وضبع القواتن 
الملائمة: وَنشر الدعوة إلى الله والآخرة والتمركز حول الذكر والفكر وطلب العلم. 


العمل الثاني (بذل السلام للعالم). 

معناه؛ العالم هنا يشمل كل العالم؛ ليس فقط عالم الناس بل العالم بإطلاق أي من أعلى موجود إلى 
أدنى موجودبء فمن باب أولى أن يشمل كل الناس على اختلاف شعويهم وقبائلهم وأدياتهم ومللهم. 
السلام ضد الحرب وضد الانتقاص بغير حقء فمن السلام أن تحارب بحقّء ومن السلام أن تنتقص 
الناقصء لأن الغاية من الحرب بحقّ هي إقرار السلام والردٌ على أعداء السلام وأنصار العدوان: وكذلك 
الغاية من إظهار نقص الناقص إما تذكيره ليستكمل نفسه وإما لتنبيه الآخرين لكي لا يغترُوا به 
ويعاملوه معاملة لا يستحقها فيقعوا هم في نقص كان بإمكانهم تفاديه. البذل حالي وقولي وفعليء أي 
أن تكون بكل وجودك قوة سلام ومظهر سلام. 


ظروفه؛ لنأخذ أبرز الأمثلة وهو السلام المقابل للحرب بين الناس. ونسأآل لماذا يتحارب الناس؟ حرب ثلاثة 
أحرف وحروب الناس ترجع إلى ثلاثة أسباب كبرى: حياة أو رأي أو بطر. أما الحياة فهي كأن يزداد 
عدد سكان الدولة فترغب في التوسع لتؤمن مصادر العيش فبدلًا من قتل المواطنين يتم قتل المجاورين؛ أو 
كأن تطلب قبيلة الرعي في منطقة فيها قبيلة أخرى ولا منسع للفريقين فيتقاتلا على المنطقة لأن الخيار 
الآخر أمامهم هو الموت فالموت بعد محاولة الحياة خير عندهم من الموت بدون تلك المحاولة ولو كان في 
المحاولة قتل الآخرين فإن موت الآخر خير من موت النفس. أما الرأي فهي السعي لفرض مذهب ديني 
أو اقتصادي أو اجتماعي أو سياسي على قوم لا يريدون قبوله طوعاً فيتم إكراههم عليه. أما البطر فهو 
الرغبة في استعباد وتسخير الآخرين لصناعة المنتجات وتقديم الخدمات التي يريدها المحارب» فهو يريد 
العيش براحة واسترخاء قدر الإمكان ويكره العمل للإانتاج ويكره خدمة نفسه بنفسه أو التعاقد مع غيره 
لخدمته بمقابلء فبدلًا من ذلك يبحث عن أمّة يستطيع هزيمتها وسرقة مواردها وتسخير شعبها كعمالة 
رخيصة أو بلا مقابل إلا تركهم أحياء وإعطائهم أقل ما يمكن من ثمار أعمالهم. حياة, رأي: بطرء هذه 
أسباب الحروب. وإن كان بعضها قد يرجع لبعض في بعض الأحيان: كأن يحارب لفرض رأيه لكنه لا 
يريد فرض رأيه إلا للبطر أو للحياة. لكن من الأنسب ترك الأسباب الثلاثة متمايزة لشمولية التفسيرء ولا 
يعني ذلك أن الحرب الواحدة لابدّ أن يكون لها سبب واحدء بل قد تترككب الأسباب وتتساوىء أو قد يوجد 
بعضها بنحو أخفى من غيرهء وقد توجد الثلاثة مجتمعة؛ فيطلبون الحياة ببطر وتسخير الناس بآرائهم 
بدلا من أسلحتهم فقطء وعادة ما تكون الثلاثة مجتمعة هي العامل الأكبر للحروب. حيث أن نقض الأثر 
لا يكون إلا بنقض سببهء فلابدٌ من أجل بذل السلام للعالّم كله أن نسعى لنقض أسباب الحرب كلها. 
وباختصارء لابدّ أن نتعاون مع جيراننا وهم مع جيرانهم وهكذا لكي نحيا كلنا في هذه الأرضء ونسعى 
184 


دين ا قينا ناسح واقتطيم يها مققا الثوقين: الخراء لذا ولحدراكذا :كرجه ناح يميدا عد إكراة 
الآخرين على آرائنا ومذاهبناء وعلينا العمل على إقرار مبداً حرية الكلام في بلادنا وكل البلاد من حولنا 
حتى يستطيع صاحب كل رأي الدعوة إلى رأيه وتقريره ونصرته بطريقة مسالمة. ثم لابد من الأخذ بمبداً 
الكبيةالذاذي للمفيقة؛ أ تقزر قيّمة كسبب الانسان النفسة وغمله بيذه وعدم أخذه اع شي يقير مقائل 
من أى توؤامن الأخروث وخدفة الانسان لنفسة أن التماض الهزهة غير لخلمتة إن افيطل وااحتاء لذلك 
مع إنذاء المسنة الانساتية (الحدرمة على الكايه اكنا هوق ويهاقا واعتيار الخدفة مكل أي ويف 
أخرى. مع احتقار من يضاد هذه القيم والسخرية منهم وتعليم احتقارهم والتقليل من شأنهم منذ 
السكن. التفاوى :وا لحوان وا لاتفاول نمه هي اشناي الساحه. 


نبب منا الذي يجعل النفسن 'تميل تح السلام؟ إمنا التخلق ياستماء الله الحسكئ التي متها السياقم: 
وإما التعلّق بالجئة وإحداث المناسبة بين النفس وبينها إن هي دار السلام» وإما التفرّغ للاشتغال بالعلم 
والذكر إذ السلام عامل مهم للتفرغ لذلك. 


تنبيه؛ فضيلة بذل السلام للعالّم لا يمكن تحقيقها إلا من قبل شخص يملك بذل الحرب للعالّم. بغض 
النظر عن سعة دائرة الحرب ومجالهاء بداية من نفسه فبيته فموضع عمله وبلدته وهكذا. ولذلك كان من 
الإيمان بذل السلام للعالّم إذ عادة الحرب وسيلة لتحصيل فائدة في الدنياء كالعيش أو فرض الرأي أو 
البطر واستغلال الآخرينء فالسلام عملية مكلفة بالحسابات الدنيوية من أكثر من جهة. ولذلك لن يطلب 
السلام فعلًا إلا من له أسباب علوية لطلبه؛ وإلا فإن المصلحة تكون في الحرب عادة أكثر مما تكون في 
السلام. 


العمل الثالث (الإنفاق من الإقتار) 
معناه: الإقتار قلّة وجود المال. الإنفاق إعطاء المال للآخر. فالمعنى هو إعطاء المال للآخرين بالرغم من قلته 


عندك. 


سيبه؛ حيث أنه لا إنفاق إلا من وجود أي يعد وجود المال غندك» وحيث أن الإنفاق في الظافر هى خسارة 
للمال. والمال الموجود قليل حسب لفظة (الإقتار)» ولا يعلم العبد المستقبل وإن كان سيتوفر له مزيد من 
المال هذا أُوَلَاء وقد لا يرغب في بذل جهد لكسب المال في المستقبل فيفضّل عدم الإنفاق من الموجوب هذا 
كأنيا مو الأكفاق القصون :هنا حى لدف الأبجكون للاجقاول جاتغ مها شين كالتهارة بل هد كالضدقة فنا 
يحعل الغظاء فى الظاقر بين تقابل :وده خسارة بحسب ذللة النظن وهذ) كالثاً. .“فادن .ها يقارضن أضل 
الإتفاق يتن الأققا وكلاقة :1 لصيل مستفيل الرؤف يو الكسل قح السدي للزذف روعي اكد مقابل مادق 
بالتالي نحتاج إلى شئ يردٌ كل واحدة من هذه الثلاثة لنتمكّن من العمل بذلك العمل. أما الجهل 
بمستقبل الرزق فيرده وعد الله ورسوله بأن كل إنسان مرزوق ولن يموت حتى يستكمل رزقه. وأما الكسل 
عن السعي للرزق فيردّه فضيلة السعي للرزق وهي فضيلة نابعة من الأمر الإلهي بذلك السعي “امشوا 
في مناكبها وكلوا من رزقه” مع التفريق بين المشي والسعي من وجه. وأما عدم وجود مقابل مادي فيرده 
المقابل المعنوي و المقابل الأخروي وبركات الصدقة الكثيرة المعلومة بالشرع والكشف. فإذن العلم بوعد 
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الله والتصديق به؛ والعلم بآثار الأعمال في هذا العالّم والقادم, وّ طاعة الله. هذه أسباب الإنفاق من 
الإقتار. 


الغداهدل انها مدق فل ماقرا نوا كون لافطال السنالكة و يمكق القنام مبازهانة الاشيرا ف إمناقة 
وعلمية غيبية. ولو نظرت في أسباب القيام بالأعمال الثلاثة التي ذكرها سيدنا عمّار ستجد أن كل 
مواضيع الإيمان كالإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر والقدر ظاهرة فيهاء وهي تصديق لها. 
وكل ابتعاد عن هذه الآعمال يدل إما على كفر أو نقص في درجة الإيمان وقوته. فرحمة الله على عمّار 
الفاروق الحق. 
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(عن عارف) 


1/بسم الله الرحمن الرحيم. هذا كتاب فيه قصص ومواقف عارف في هذا الزمان, ونحن شهدنا هذه 
التصدن في واقمه”) لاندى زفي خضيرة التعيالوسندوة ما شيدنا بلبتناتا ولسان قوننا شهدا 
الكفان: 
2 يوم ولد العارف, نظرت إليه امرأة من أهل الفقر المعنوي والجذب الإلهي, فترائى لها قمراً كاملًا في 
ليل هذا الزمان, وقالت: بياض وجهه سيغير وجه الأرض. فلما بلغ نحو عامين, كان الصبي في سريره 
فاستيقظ في سريره, فاستيقظ في ظلمة الليل وحده, فوقف على السرير ونظر إلى الأعلى أمامه, فوجد 
مجموعة من الشياطين, رئيسهم ومعه أربعة أو خمسة من جنوده وهم ينظرون إليه ليُرهِبوه وليعرفوه, ولكن 
الله تعالى أمده بقوّة فوقف ولم يخف أو يتردد ونظر في أعينهم وواجهم. 
3/شبٌّ العارف وغرق في الذنوب والغفلة, ولكنه منذ أن بلغ العشر سنوات, ألهمه الحق تعالى أن يحافظ 
على الصلوات الخمس وآية الكرسي قبل النوم, وذلك بدون أي توجيه من أهله الذين لا يصلّي الصلوات 
اح كنهاه رابا ليم حظ يدك قن للمارت ا اليد والنسة الريانية: قريه العائق صعويا في حفط زه 
الكرسي ليتلوها قبل النوم, فكتيها في ورقة صغيرة وأبقاها بجانب سريره. وفي أول يوم يتلوها من هذه 
الورقة انكشفت له العوالم وباطن العرش الإلهي. وأخذت روح عقله, فعرج به إلى أعلى الأعلى, ورأى 
تفمعة يظير:ويكاق في السمواكر ويخطل له خا طو يقول الايد للخلق من تهانة'' وصبعد وصنطا: حقو نبل 
وعيا هذا , ويخطن له "لهذ أذ اها هويعة الكروسي الذي ليتى ران الانانه" وفنا عرق في القوه وغاب عق 
الوعي ينفسه. 
4/ ندم العارف على ارتكابه ذنوباً عظيمة, وأراد التوبة, ولكن خاف من افتضاحه بين الناس, فقام في 
ليلة فصلى:ينية اسكحانة الدعاء سمه زكى واظال البكاءوالدهاء وفان فيا كال ابارت سي هذه 
الذنوب من ذاكرتي وذاكرة كل من شهدها مني حتى لا يذكرها أحد بعد اليوم" وهذا حين كان العارف 
في نحو الخامسة عشر من عمره, فمرّت عشرات الشهور بدون أن يذكر أحد شيء منها بل شعر العارف 
أن الذنوب قد اختفى ريحها وآثرها من الوجود عموماً, وللأعمال تأثير معنو في الوجود يحس به أهل 
القلوب, وبعد سنين من نعمة إجابة هذه الدعوة تذكر فقال "الحمد لله, أعلم أن الله على كل شيء قدير". 
5كان العارف يجلس في مجالس الغفلة والمعصية, ولكن كان يخرج منها ليصلي وأحياناً يصلي ويقراً 
أوراده في طرف المجلس الغارق في ظلمات اللاإنسانية, فقيل له: إن كنت شيخاً فلماذا تأتي إلى هذا 
المكاق؟ فقال: آنا أضلي لأدي إنسانروليش لأنى شيخ :ولقل الله يبذلنا كير من هذ الجدة يرهمتة 
وبسبب أذكارنا ودوام تعلق قلوينا بحضرته جل وعلا. ثم يرجع إلى مقارفة الذنوب. ثم يتوب ويقول: يا رب 
فده أخنمزة أقارف:فيها هذه الذنوب, فاغفر لي يا اررحم الراحمين:فيفقن له الرحمن كم يرجه إلى 
ننقارفة نفس الذتوب: ويدعؤ, حت سمع هائفاً مين القيب يقول له "افعل ماالانكت فقد :غفرنا للنا". 
فاستهى العازت واقلع هفنرهدة الثتورى ين هقب وكهافا. ولك طرق العرفانة 
6سُئل العارف في نهاية عمره: قص علينا سيرة حياتك كلها. فقال متبسما: بدأت صوفياً غافلًا, فصرت 
صوفياً راغباً, فانتهيت صوفياً عارفاً. وأنا الآن أرجو أن يتوفاني الله برحمته كفرد من المسلمين. 
(7) كان العارف مدمناً على القرءان. ويرى أنه روح العالّم وبركة الإنسانية أو كان يشيع الدعوة إليه وبه 
في كل صغيرة وكبيرة, ويلوي حديث المجالس ليصيح حديثاً عن القرءان ويه تلقائياً وبرغبة عفوية من 
الحضور. فقال له أحد الأصحاب مرة: كم مرة تختم القرءان في السنة؟ فقال العارف: إني لم أقرأ من 
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المصحف مئذ سنة! فتعجب الحضور وقالوا: كيف تدعونا إلى قراءة القرءان ودراسته وأنت لم تمسه منذ 
سنة؟ فقال: لأذي أستحي أن أتلوا القرءان بدون دراسة عميقة لكل كلمة وعبارة ومثل فيه, إني لم أزل في 
دزاستة أولثمائية آيات :مق سورة طهمتذ سنة ولم انتخطع تجاوجها إلي النوم. كل آية في القرءان بحر 
يحوي كل القرءان, بشرط أن تغوص في أعماقها. ليست العبرة بالختمة, وإنما بالدراسة والكشف عن 
روح الكلمة. 

(8) كان أخو العارف, من حيث البدن, طبيباً وكان أسنّ منه من حيث عمر الجسم, وكان لا يرى قيمة 
للعرفان ولا يوحن بؤوخ الإتساق: وكاق: ونا لتتنهيا ساكل الكبرى ويرطمثة إحابة فى دفيقة أو 
دقيقتين لأنه لا يتحمل الصبر أطول من ذلك في سماع هذه الأمور. وكان العارف يسكت كلما سأله, فلما 
تعن ان لليف يدا تعفد أن العارف عديم الحيلة ومعترفاً بالهزيمة, قال العارف له يوماً بغتة: يا أخي, 
كم سنة يحتاج الإنسان ليصبح طبيباً نسي :سنوات سق الدازاينة الستضدوة النسن كذلك؟ قال لبس فقط 
سبع مكتوات يل يدرس قا دام هيا لأ الحلء الطبي في خطوى:وتزايد:ذاتم فقال العارفة فإن كانت 
معرفة شيء عن هذا الجسم الذي سياأكله الدود تحتاج إلى سبع سنوات على الأقلٌ لبداية فهمه, فكم 
يحتاج الإنسان ليعرف شيئاً عن أسرار الروح والخلود والوجود1 أنت على استعداد تام للإنفاق سبع 
سنوات لتبدأ تفهم الطب, أليس من أقلّ العدل أن تنفق سبع سنوات مثلها في الدراسة والتجربة لتفهم 
أمور القلب. ومع ذلك لم يقتنع الآخ بشيء, إذ ليس العرفان لكل إنسان وإن كان لكل إنسان. 

(9) يوجد رجل يزن أنه يعرف كل شيء وينسّط الآمور ويختزلها, وهو من أصحاب الفكر المتحط في 
أسفل سافلين, أراد العارف أن يذكرة بحقيقة ويعلمه شيه من أسرار الوجوة, وكالعادة, فإن أكبر 
الأسرار تنكشف في أغبى الصور في كثير من الأحيان. فقال العارف لهذا الرجل: أسألك ثلاث أسئلة 
إن أجيت عنها بإجابة صحيحة بسرعة, وهي من الأسئلة البسيطة, لك ما تشاء. فقال الرجل: نعم هات 
ما عندك. قال العارف: ما هو أول رقم بعد الواحد (1)؟ رد الرجل بسرعة المغرور وقال: أكبد اثنان (2). 
فقال العازف: ما هئ الحرف الذي ياتي بعد حرف الألف في اللسان الغربي؟ فرد الرجل يسرغة 
الواثق:ب. فقال العارف:كم عدد أحرف اللسان العربي؟ فعدٌ الرجل الحروف ليتاكد مرّة أخرى بعد أن 
تردد بين عددين ثم قال بنفس الجزمة القاطعة وقال: 28. فتبسم العارف وقال: كل إجاباتك خاطئة. فول 
رقم بعد 1, غير معروف ولا يمكن تحديده, فهو اللانهاية, لأنه 1,0000000إلى ما لا نهاية من الأصفار 
ثم بعدها 1 وحيث أن اللانهاية لا نهاية لها فالواحد لن يظهر أبداً. وأيضاً لا يوجد ترتيب حقيقي لحروف 
اللسان العربي فهذا من احتراع بعك الناس آي أبجد هوز...الخ. وامنا عن عدن الأحرف العربية 
فاختلفوا هل الهمزة حرف أم لا, فإن كانت حرفاً كان الجواب 29, إن لم تكن حرفاً يكون 28. فإن كنت 
لا تعرف هذه الأسئلة السخيفة, فلماذا تتوهم أنك قد أحكمت حقائق الوجود! 

(10) سّئل العارف: ما الفرق بين المسلم وبين الكافر؟ فقال للسائل: تعال معي. فذهب العارف إلى 
مسلم وسآله: من جاء أوَلًا البيضة آم الدجاجة؟ فسكت المسلم وندا نفكن وبال اليلة يضنفة أيام ليتأمل 
ويحلل ويراجع الكتب وأهل الفكر. ثم ذهب إلى كافر وسآله نفس السؤال فقال الكافر: ماذا يهمني أن 
أعرف ذلك! المهم البيض موحود عندما أجوع. والدجاجة موجودة عندما أريد الغداء! فقال العارف 
للسائل: هذا هو القرق بين المسلم والكافن. 1 
(11) كان للعارف ست زوجات, كل واحدة تريد أن يفضلها على الأخريات, فأعطى كل واحدة خاتماً 
خا هنا لك له كبيج الندته الا ان اللو خف :فلن امتشهر | مالو أ وانضية أحبن افيه 


158 


الأخرى. فقال: التي معها خاتم الحديد. ففرحت كل واحدة ظانة أنها المختارة. بعد أيام لبست كل واحدة 
خاتمها في الاجتماع القادم. فلما رأوا أنهم كلهم يملكون خواتم من الحديد نفسه, بدأوا في التخاصم. 
فسألوه: أي اللون أحبٌّ إليك؟ فقال: التي لا لون لها. 

0 دياق لكات مها رض" انوا مما وكيزه امن ابه و1مه. بالرغم من أنه مو 6 
لليشاكل مع الأقران وز رارش الشباب في مقظلم اجتوالة. ومع ا 
تحن و "انك ريظن تفنيا". افلم قبل ل كيف كع تلك مع أن د النها وة؟ قال متها كانت أنقه 
تربية ربانية لي في هذا الطريق, لآن من يحتمل الكفر به من أبيه وأمه, لا يبالي بعد ذلك بكفر كل الناس 
به وعلمني أنني لا أهدي من آحببت ولكن الله يهدي من يشاء. 
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(الحداثة وسماتها وتجلياتها) 


الاسم: يعبر عن زمن, ويقارنه بزمن آخر, وهو اسم كمّي, فهو باطل وحاجب, لآن الموضوع عقلي وذهني 
ونفسي وكيفي. 
السمات: 
1/اعتبار فكرة "التطور" و "التقدم" كإله. وعدم فهم أو إثبات أي حجّية للفكرة والسير عمياني وراءها. 
2/لفردية الأنانية فيما يتعلق بما لا طائل ذو بال من وراءه, وعبادة السلطة و المال فيما له شأن ونفوذ في 
النظام العام. 
3/نشتت العوام و وجود عداوة أو لامبالاة شديدة تجاه بعضهم البعض. وتجمع النخبة إلى حد كبير 
4/سوء العلاقة بين الذكر والأنثى. 

يف 1 ١‏ 2 2 2 2 
6/شك دعاة الدين في دينهم وجعله رخوا, عاطفياً في الأغلب, تبريرياً شبه دائماً, وجعله أقرب ما يكون 
لون "الحداخة" والتعوفن للمقولات الدين تعتف ولقولاة السزاقة بلطف والحداوةوالغفلة الشديدة ع 
الميراث العرفاني والعميق للدين. 
8/تخريب النظام التعليمي وحشوه باللغو. (التجهيل عن طريق تعليم ما لا ينفع, لا يلائم القيم العليا 
9/تسطيح الوجود إلى آخر رتبة فيه واعتبارها "الكون". 
70”شسسطيخ الانسان إلى يدكة: 
1بناء الرؤية والمنهج والقيم والحكم على أساس هذا السطح. 
2/غتباز أضل الإنسانبو "الكون" خلفه وفي تازيخة الزمتي: 
3إحفاء الدافع الفعلي للأحكام والآفعال. 
4إعلاء شأن الكمّية, وعلى حساب الكيفية وتجريد الكيفية من الرمزية والعمق (بديهي بسبب التسطيح 
المسبق). 
5 نهورية الاقتصياد والسوابة للتكذة (١‏ اللقوتو للق للعافة: 
6/ل محاربة الواعية واللاواعية لل"القديم" بما فيه. 
8/لياس من المعنى والمقدس والمتعالي. 
9/لزهد الفاحش في التأمل العقلي والشأن العرفاني. 
0/جرأة العامة على خاصة "القديم". 
1 إباحة نظر العامة في الدين القديم ونقده, وتحريم ذلك في الدين الحديث أي العلموية والسياسة وما 
شايه. 
2 التسليم بأهمية التكنولوجيا بإطلاق أو شبهه. 
3لويث البيئة وا لأطعمة والأرض. 
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4 تحويل المعيشة إلى شيء صناعي وبلاستيكي. 

5/الخوف والنفور من وتجريم التوحد والصمت. وعشق الصخب والفوضى. 

6/هويتك: جنسيتك ووظيفتك. محورية الوظيفة المعيشية الكسبية والتماهي بها واعتبار ما سواها 
هوامش على متن الحياة. 

7اتعظيم لاعبي الرياضات والممثلين والمغنين واعتبارهم "نجوم". 

8فشان الذؤق المعنوئ وقتلل الاخاس بالأشناء والأمون: 

9"عدم القدرة على التعامل مع قضية الموت وكره مجرّد ذكره والتفكير فيه بجدية. 

0/التناقض في كل شيء. وخلط نقض المبدً بنقض مصداق له. 

1طوفان الروايات (الأدبية) الكاذبة المختلقة, الغير معنوية أو رمزية عرفانياً أو شيء له وزن. 

2 التواضل مه التفية وقطع القزيب: (حوالات 'التردتي) 

3اتخاذ الإنترنت كمرجع ثقافي. (الموسوعات من قبل). 

4كثرة الكتب الضعيفة وقلة القراء, والزهد في الكتب الثقيلة والمشحونة, وعدم معرفة القراءة والدراسة 
العميقة 

4/رفض القديم من أجل سيئة فيه, وقبول الحديث بالرغم من ألف سيئة فيه. 

5/اغتيان "الزوحاني" هى"النفساتي". ثم اعتبان "التفساني" هئ"الذهتي". ثم اغتبان "الذهذي" هو 
"الكمي الذرّي". 

6عتبار فلسفتهم "حقيقة", وحقيقة غيرهم "مجرّد فلسفة", وفلسفة غيرهم "خيال ذاتي". 

7إعطاء العلوم والآداب البشرية القيمة العلمية للعلوم الكمية الفيزيائية ونحوها والحكم على كل 
|العصيون تالاه 

8/جعل ذوقهم "منطقي", ومنطق غيرهم "ذوقي" بل وذوق غيرهم مرفوض لأنه "قديم". 

39تفنية حال رةريسل لقنا 

0فشوٌ الخمر والدخان والمخدرات بكثرة كاثرة حتى أصبحت القاعدة العامة في العامة والخاصة. 
1)غياب تذوق وحب الشعر من عامة الناس وخاصتهم, وغالباً لأنه معفّد و "غير عملي" و"لا فائدة مالية 
منه". 

2افشو الموسيقى الفاشلة الصاخبة الرقيعة التافهة المكرورة سلبياً الغالب عليها الإغراء بالنياكة مع 
خلو العموم من النياكة. 

3ظهور الألفاظ وغياب الكلام. 

44/جموب النظام الاقتصادي والسياسي بحيث يعصى على التحسين. 

5لوم الآخرين على ذنويهم هم. (أو فيهم أصول تقتضي عدم اللوم), وعدم الاعتراف بسيئاتهم وهي 
سيئاتهم (وفيهم أصول تنفي قيامها). 

6 عبادة الذهن والكفر: بالعقل .وها وراءة. 

7 وهم الانفتاح والتشدّق به مع الانغلاق العنيف عن كل ما سوى المناسب لفلسفتهم. 
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(الأضرحة في الشريعة والطريقة) 


قال تعالى "زرتم المقابر" و "لا تقم على قبره" و "من بعثنا من مرقدنا" وحكم بالتمييز بين الناس الموّمن 
والكافن:والمحفيق والمسيئء في المحيا وفى المفات:ومن التمييز في المنات التمييذ في المقاينولذلك ا 
نهى عن القيام على قبر المنافق كان من الواجب تمييز قبره باسمه ليُعرّف فيُقام عليه أو لا يُقام. إذن لابد 
من وجود مقابر, معروف من فيها, ومميزة لزائرها, ولابد كذلك من أن تعكس فكرة البعث والقيامة بوجه ما 
حتى تكون تذكيرا بالآخرة. 

أهم الأضرحة لابد من أن تكون أضرحة العلماء. حتى يكون ذلك تذكيرا بعظمة العلم وشرفه في الدنيا 
والآخرة. والاهتمام العالم للناس بقبر العالم يكون حجّة كاشفة عن شرفه الذي ما هو إلا أثر لشرف العلم 
كذلك هي شاهد على محورية أهل القرءان في الأمة. 

تتنزّل البركات عند أهل العلم ومزاراتهم, وتفاض على الناس بوسيلتهم, وهي قنوات تنزل البركات 
والخيزاث:والرحمات. 

ويشهد القبر المعظم على اللامساواة بين الناس. وهو أمر عظيم ينبغي تكرار التذكير به دوما قولًا وفعلا 
وحالا. إن لا يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون, ولا يستوي الذين ينفعون والذين يضرّون, ولا 
يستوي الذين يؤمنون والذين يكفرون, ولا يستوي المسلم والمجرم. لا في الدنيا ولا في الآخرة التي أولى 
مراحلها هي المقابر. "الله يبعث من في القبور". فالقبر مبداً البعث, فهو منزلة من منازل الآخرة, بالتالي 
لابد أن ينعكس إيماننا بأحوال الناس بالآخرة. 

القبور أمثال على حقائق مجرّدة. ورمزية والشعائر التي تقام عنها أيضا أمثال لها بواطن ومعاني. 
وتصميمها وترتيبها لابد أن يعكس تلك الحقائق العلوية والتي مقرّها وراء الدنيا. 

تعليم الروحانية فائدة أخرى. لأن الظاهر أن الميّت لا ينفع في شيء, حسب العين المادية. فحين يظهر 
تعظيم الناس لصاحب القبر, وهى غير نافع حسب العين المادية, فإن ذلك يعلّم وجود مبداً روحاني وفعل 
غير مادي وقدسي, وأن العلاقة بين الناس لا تقتصر على العلاقة المادية حتى تنتهي العلاقة بين موت 
المتقص هماد وحسب بدنه الترابي. ري اسار بالموتى لانقطاع الفائدة المادية 
الخدوفه لقت اناس اله اس ل القبر؟ 
فإن قيل لنا: فلان. سنسأل أو سيراودنا فضول السؤال: ومن هو وما الذي فعله وما هي آثاره الباقية؟ 
فقد يقال لنا: إنه فقيه من أعاظم الفقهاء وله كتاب جليل هو كتاب كذا. فنستفيد من آثاره الباقية, 
ويستفيد هو من استفادتنا من صدقته العلمية الجارية. 

والامتماء بالقنون تليم للذانيى عن العالم الآخر والبعث. وهو ركن أساسي من أركان الإيمان القرءاني. 
فالتعليم لا يقتصر فقط على الأقوال, بل الأفعال أيضاً ولسانها أعلى صوتاً أحياناً من لسان القول. 

لا نهي قرءاني عن تخصيص المقابر والعناية بها والبناء عليها. والموضع الوحيد الذي ذكر فيها معنى 
البناء على المقابر واتخاذ المساجد عليها هو في قصة أصحاب الكهف, ولم يرد أي إنكار لفعلهم من الله 
تعالى والسكوت في معرض البيان بيان وعدم الرفض في موضع الحاجة قبول. وآما ما يقوله الجهلة من 
كون البناء على المقابر شرك فأقل ما فيه أن القوم لا يعرفون ما ينكرون ولا يعرفون السياق والظروف 
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التي ورت فيها الأحاديك الثي يذكرونيا ولايعسفوة الفقه لفن القرءان ولاافي الحديث: ولى كان في 
المسألة شرك لاعتنى القرءان ببيانها كما اعتنى بالطلاق والحيض على أقل تقدير. 

من حسنات بناء الضريح والمعلم البارز على العالم أو المسلم عموماً هى تذكّره والدعاء له. 

حسنة كبرى وهي من فروع القوة السليمانية بتحويل السلبيات إلى إيجابيات, هي جعل اموت سببا 
للحياة, وذلك ببناء مسجد ومدرسة ومرافق وأوقاف جول المزار المدفون فيه الميت. فبدلًا من أن يكون الموت 
نهاية يصير نهاية من وجه وبداية من وجه آخر, وبذلك نتغلب على الموت من وجه. 

الرؤية المركبة غير الاختزالية للإنسان, هذه الرؤية يعين عليها الاهتمام بالقبور وإن كان هذا الاهتمام أثر 
عنها. وذلك لأننا باهتمامنا بالإنسان بعد موته, نثبت أن الإنسان ليس مجرّد بدن, بل هو شيء أوسع 
وأكبر من ذلك, بل حتى البدن ذاته لا نختزله في وظائفه المعيشة والوظيفية العادية, بل للبدن قوى وآثار 
حتى بعد موته, ولذلك ورد عدم أكل الآرض لأجساد الأنبياء, ولولا أن لهذه الأجساد آثاراً ومنافع حتى 
بعد موتها ودفنها في الآرض لما كان ثمة حكمة من منع الآرض من آكل أجسادهم. 

دفن الولي في المسجد, أو اتخاذ مسجد عليه, هو انعكاس لحقيقة أن آدم روح العالّم. أي كما أن 
الإنشات روح العالدر كذلك الولي ووح المح 

الأثر كالأصل في النفس والعقل. فزيارة الولي والعالم تحدث آثاراً فى القن تديك يل انو الاقاز 
الذي تكفا زيارتة زثقاء حيافة: لأن الك إثارةتصررة وبعدى في النشين في اعون 

في الزيارة إظهار لمقصد زيارة أهل الله وهو مقصد شريف أثناء حياتهم وكذلك بعد مماتهم بل تزداد 
قوّتهم بعد مماتهم لغياب النوازع المادية من الزيارة التي قد تتواجد أثناء حياتهم. فزيارته بعد موته هي 
شاه على وحون؛ الوق والاتخلوعن :ا لايمان المتعالني على الذكنا: 

الأضرحة مثيرة للتجارة والمنافع كالكعبة من بعض الوجوه. وتحدث حولها وعندها حركة تجارية وتبادل 
مصالح ينفع الناس كما هو مشاهد في كثير منها شرقاً وغرباً.بل بعض البلاد والقرى لم تصبح 
مشهورة ومعلماً ومحط اهتمام الناس إلا بسبب دفن ولي أو عظيم من العظماء فيها. وبعضها تحوّل إلى 
مدن كبيرة وعظيمة تتمحور حول مزار بعض الأولياء والعلماء. 7 

في القرءان, قصة الغراب وابن آدم تكشف عن أهمية دفن الميت. فلماذا الاهتمام بالميت أصلًا إن لم يكن 
ثمة فائدة من ذلك الاهتمام ولا منفعة من وجه. الميت نفسه قد فني وذهب-حسب النظرة المادية, بل حتى 
حسب بعض النظرات فوق المادية يكون الميت في حقيقته النفسية قد غادر هذا العالّم إلى عالّم آخر, 
بالتالي لم تبق فائدة لبدنه, فلماذا يُعامل باحترام واهتمام أصلًا. تصئنة الفرات تك عن غير ذلك ويل 
حت ابل أن انق سق القت ادا "آواري سوءة أخي ', ولم يقل: أواري سوءة بدن آخي. بل عامله 
تعدزمر اهن فيك الشسيت : كنا لى كاة هنا 1 فحقيقته لا تزال مستقرة ومرتبطة بهذا البدن. وبعث الله 
الاب التعامكة: كيقةة بالكترام كه نجه مزه مها ر:ذ لك هملك (الغرات ما الشناةة بو رسيو النذر وقيذا 
شاهد على وجود رسل لله من الحيوانات ويمكن أن يبلغوا رسالة للإنسان ,الهنود الحمر مبنى أمرهم 
على هذا الأمر), 

قضة أفل الكيفة كاففة عر هوا اثكاة المساحة على القنون كماامة 

إبراهيم قال الله "في آيات بينات مقام إبراهيم". والمقصود هنا ليس أن مقام إبراهيم هو قبره, بل أن 
آثار موضع كان فيه إبراهيم هي آثار تستحق الحفظ والعناية والتعليم عليها حتى تُعرف, فمن باب أولى 


13 


لو كان إبراهيم نفسه موجود في هذا المكان. ولذلك اهتم المسلمون اهتماماً عظيماً بقبر رسول الله صلى 
الله عليه وسلم ومن والاه من العلماء والأولياء والصلحاء وأهل البيت والصحابة. 

الحاصل: المقبرة معلم من معالم الإسلام, وهي كيمياء تقوم بتحويل الموت إلى حياة, والنهاية إلى بداية, 
والمادة إلى روح, والمجهول إلى معلوم, والعاجز إلى وسيلة قوة وخير ويركة, والفقر إلى غنى, والدنيا إلى 
آخرة. الأضرحة كيمياء السعادة. 
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(الكلمة فوق العنف) 

قد يقال: لماذا تهتم كثيراً بحرية التعبير ألا فاعلم أن التعبير ليس هو الشئ الوحيد في هذه الحياة ولا 
هو القيمة الوحيدة فيها. يوجد أمور أخرى مهمة ينبغي الالتفات لها مثل عدم انتشار العنف في المجتمع 
وحسن سير الحياة العامّة. فحق لتعبير ليس هو الحق الوحيد الذي ينبغي تمركز كل الحقوق حوله, بل 
ما هو إلا أحد الحقوق الجيّدة للحياة الإنسانية فلا ينبغي التضحية بكل الحقوق من أجله. 
نقول: بالتأكيد نحن لا نقول ولا يوجد أحد يقول بأن حق التعبير هو الحقّ “الوحيد” في الحياة. فالخلط 
بين اعتباره “الوحيد” أو “المركزي” أو “أحد الحقوق” ينبغي أن لا نقع فيه. ثم نحن نتفق أنه “أحد 
الحقوق” أقصد بالحقوق ما ينبغي تقريره كقيمة في البلاد وتدافع عنه السلطة القائمة بأسلحتها 
ونفوذها. 

فلا يبقى من خلاف إلا هذه؛ ما مدى أهمية التعبير في الحياة الاجتماعية؟ بالتالي ما علاقته ببقية 
المصالح والأهداف التي تسعى لها السلطة. وجوابنا هو التالي؛ هو في مركز هذه الحقوق والمصالح 
والأهدافء وما يتعارض معه ينبغي السعي بكل ما يمكن لدرء نشوء التعارض أو رفعه أو تقليله أو 
احتوائه أو فعل كل ما في الإمكان حتى يبقى التعبير طليقاً منتشراً. 

ولن يفهم مدى أهمية التعبير إلا أحد ثلاثة أو من شابههم؛ صاحب عقل وروح أو صاحب مذهب 
ومشروع ومدرسة يريد الترويج له أو شخص عانى الأمُرين ورآى أنهار الدماء المسكوية بسبب سعي 
طوائف من الناس إلى إحداث التغيير الذي يريدون الدعوة إليه بالقهر والعنف والأسلحة بدلا من 
استعمال سلاح الكلمة التي مُنعوا منها. 

الآمة التي تهتم بالعقل وتوّمن بالروح وتبني أمرها على العلم والفكر والثقافة» أقصد أي أمة تريد أن 
يكون لها قيمة في مجمل المسيرة الإنسانية وكذلك أن تبقى موجودة لأطول مدّة ممكنة بأحسن حالة 
ممكنة في هذا العالّم أو من أحسنها على الأقل, مثل هذه الآمّة لابدٌ أن تجعل البيان والتعبير في رأس 
أولوياتها ومركز غاياتها. لأن الكلمة وسيلة ظهور العقل ومنزل تجلّي الروح ومخزن العلم والوجه الآخر 
للفكر ومنبع الثقافة الرفيعة. ولا يوجد بيد عموم الناس وسيلة أخرى للتعبير إلا باستعمال الإيماءات 
والإشارات كالصمٌ والبكم والبهم, أو باستعمال الأسلحة الحديدة والنارية والعنف الوحشي عموما. 
الإنسان كائن معبرء وهذا أمر ضروري. ولا يستطيع الاختناق» ولو اختنق أو شارف على الاختناق فإنه 
عادة ما يضرب ويكسر ويدمر ما حوله بوجه أو بآخر. 

السبب الآخر لمركزية التعبير في قبال المصالح الآخرى هو أننا لن نجد مصلحة تحاول أن تنقض أو 
تقيد التعبير إلا ولتحقيق هذه المصلحة طريق آخر بل وأفضل يحافظ على التعبير ويحقق المصلحة. أبرز 
الأمثلة التي يذكرونها في الدول التي فيها حقّ تعبير واسع بالنسبة للدول التي الأصل فيها الصمت 
والخوف من الكلام لآنه “عيب” اجتماعي أو “جرم” قانوني؛ أقصد دول مثل أمريكة (أم تحرير التعبير 
المعاصرة) أو كندة وبريطانية, هي التي الأمثلة المتعلّقة بالتحريض على العنف أو العنصرية أو الكراهية 
عادة تجاه ما يسمونه “أقليات” تحديداً (كيف تنظر السلطة عندهم للناس على أنهم أكثرية وأقليات إن 
كان مبنى أمّتهم هو مبداً الفردية والشخصنة). فيقولون؛ لو تركنا كل أبيض عنصري نازي يحرّض ضد 
اليهوب والسود فإن المجتمع سيمتلئ بالعنف والكراهية. نقول:- 

ولا أفكار البيض العنصريين النازيين باتت معروفة للجميع؛ والكتب التي تتحدث عن أفكارهم 
منشورة. وهي موجودة في وسائل التواصل العامة فضلا عن المكتبات العامة. ويكاد يكون من المستحيل 
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أن تجد تتخضا محاطيرا ييتكن فكرة جديذة في البايجبالتالي لافائدة من تفيك تعبيزة إذ قب مهنا 
بوجود لباب أفكاره وتفصيلها في المكتبات العامة وغير ذلك. 

ثانيا وهو أهةء هل تلك الآفكار صحيحة بيقين آم خاطتئة بيقين أم ما بين ذلك ولها وجه صحيح؟ إن 
قلتم أنها صحيحة؛ فكيف تمنعون الصحيح. ولو سمحتم بمنع هذا الصحيح والصادق والواقعي لكان 
هذا تأسيس لمنع أي معلومة صادقة بحجّة المصلحة العامّة وهذا انغماس في الطغيان والظلامية. وإن 
قلتم أنها خاطئة بيقين, فأحسن رد ينزع جذور تلك العنصرية هو بذكر حججكم والستنيا كك سوط 
الإقناع التعبيرية غير العنيفة بدنياً باللمس البدني الإكراهي لنقض ذلك المذهب العنصري. وإن قلتم 
أنها ما بين الصحة والخطاً وتحتملء فإذن هي مثل بقية الآمور الفكرية والرأي تحتمل الصواب والخطاً 
وميل الناس بارائهم نحو جهة دون أخرى, و قمع بعض الوجوه هو قمع لكل الوجوه إذ كل صاحب وجه له 
نفس الحجّية عموماً التي لصاحب الوجه الآخرء وإن كنت ترى أن من حقّ صاحب الوجه أ أن يقمع 
ويسكت ويعاقب صاحب الوجه ب بسبب مصلحة ما فإنه يحقّ لصاحب الوجه ب أن يفعل مثل ذلك 
بصاحب الوجه أ وحينها سينتقل الحوار من حوار الآقلام إلى حوار السيوف: وكل فريق سيسعى 
للحصول على سيف السلطة لفرض وجهته بها بغير حق. 

ثالثاً لو تأملنا في مقولات العنصريين. سنجد أنهم يأخذون معلومات ويبنون عليها توجيهات, أي من 
النظريات إلى العمليات. فيقولون مثلًا “اليهود يريدون احتلال العالّم لتسخير غير اليهود لهم وهم 
ينجحون في ذلك فلابدٌ أن نتخلص من اليهود قبل أن يستعبدوننا أو يستعبدوا أولادنا وأحفادنا”. لاحظ 
فكا أن اللقولة فيا معلومة (/“اليهوة يريدون احتلال العالّم لتسخير غير اليهود لهم”. ومعلومة ب/“وهم 
ينجحون في ذلك” . ثم توجد قيمة وغاية للمتكلم غير ظاهرة نصّاً, ٠‏ وهي: أنا المتكلّم أريد أن أبقى حرا وأن 
يبقى أولادي وأحفادي ا كنا . هذا ما يريده المتكلم على الحقيقة. وهو ليس 00 لليهود” أو 
“معادياً للساميين” وما أشبه. لأنك ستجد-وقد حصل ويحصل اليوم-مثل هذا “العنصري” سيعيد نفس 
المنطق ونفس المعادلات لو انزوى اليهودب عن المشهد وخرجت أي أمّة أخرى ينطبق عليها أ-ب أي يريد 
تسخير العالم له وينجح في ذلك أي له قوّة وقدرة على إنفاذ تلك الإرادة ولو على المدى الطويل. فتجد 
اليوم مثلًا أن المسلمين صاروا هم اليهود الجدد والسود الجدد عند العنصريين في أمريكة وكندة 
وبريطانية وكثير من البلاد الأوربية التي تتحدث عن “احتلال المسلمين لآوربة وأمريكة في المستقبل”. 
ومن السطحية بل من السخف أن يأتي اليهودي ويقول “المتكلم ضد اليهود” أو يأتي المسلم ويقول 
“المتكلم معاد للمسلمين والإسلام وعنده إسلاموفوبيا” وما أشبه من مصطلحات غريبة. المتكلم ليس إلا 
تهنا يريد الحرية لنفسه ولأولاده ولأمّته. وهو يرى أن س وّ ص من الناس يشكل تهديدا لتلك الحرية 
والسلامة, بالتالي يتخذ االوقف + المدانتيوالدف منيتكةه اع يهودي أو أي أسود أو أي مسلم أو أي 
مجوسي لو وضع في نفس ال موقف وصدّق فعا بالمعلومة أ وَ ب التي بنى ذلك المتكلم توجيهاته العملية 
عليها. ولا تذهب بعيداء اسآل اليهودي الصهيوني في فلسطين “لماذا تقتل الفلسطينيين وترفض عيشهم 
بسلام معك في دولتك التي بنيتها؟” سيقول لك نفس الحجج التي يقولها أي عنصري أبيض معاد لليهود 
في أمريكة, حتى إنك لتظنّ أنه غشها منه ونقلها حرفياً. فالفلسطيني “شوكة في جسد الإسرائيلي” وهم 
“يتكاثرون كالآرانب وسيغلبوننا بالتكاثر البيولوجي وسيصبحوا أغلبية بعد حين وينالوا السلطة 
بالانتخابات الديمقراطية وحينها ستفنى دولة يسرائيل”. ثم هو “يكره اليهود ويكره عقائدهم وقيمهم 
وطريقة عيشهم”. إلى آخر القائمة. واذهب لأكثر المسلمين وقل له: إذا كان في بلادك لا أقول بعض 
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الكفار بل بعض المسلمين من مذهب آخر بل بعض المسلمين من مذهبك أنت لكن تعرف أنت أو تظنْ ظذاً 
قويّاً أنه يسعى لكسب السلطة لتسخيرك أنت وأولادك وأهلك لتصيروا عبيداً يشتغلون له أي يريد أن 
يكذ مال اللاذول وعباد الله خولًا فماذا ستفعل؟ ولك قفد اجوانا إلا نفس الجواب العملي الذي ذكره ذلك 
العتصرع الحبيكة لين أن تتخلص تنيع التحاضدلء أن العحضرق غلى التحقيق ليس متصريا الكنة 
شخص يخاف على نفسه وأهله. إلا أنه يجعل مصدر خوفه هو فئة معينة, لكنه لا يختار أي فئّة وينسب 
لها أي شئء بل يعتبر نفسه قد عرف حقيقة تلك الفئة فيما يتعلق بعلاقتها معه ووجد أن تلك العلاقة 
منلينة كتخا وفتعى لانعا دمض و الكوف مك مكل ها ستفهل الى اشاقن أو واف فالسؤال إذة ل 
ينبغي أن يكون: هل يجوز لنا إسكات العنصري؟ أو: كيف نسكت العنصري؟ آو: ما هي العقوية 
الملائمة للعنصري لأنه تكلّم بما تكلم به؟ كل هذه أسئلة خاطئة وتنظر في السطوح والقشور بل وقشور 
القشور, ولن تجدي شيئاً . لآن بقية “العنصريين” من إخوانه. حين يجدوا أن أخاهم قد تعرّض لعقوية 
بسبب تكلمه ضد “الخطر اليهودي” أو “الخطر الإسلامي”, لن تكون النتيجة إلا مزيد اعتقاد وتقوية 
الإيمان بصدق تحليلهم وواقعية خوفهم. فماذا ستكون النتيجة؟ مزيد من القهر ومزيد من العنفء هكذا 
كاقة في ماقي ومكذاهى في" الحافين وفكا] كرون فى الستقيل الكل :اليهيه لأنظال يقوف 
إنسان هي بإبطال خوفه ! والخوف إما أن يبنى على سبب أو على غير سبب. في حال بني على سبب 
ولو في توهم الخائفء ينبغي علينا إظهار بطلان السبب. في حال بني على غير سببء ينبغي علينا 
إظهار انعدام سبب الخوف. المسألة حقا بهذه البساطة في أصولها. كما أن الولد الصغير الذي يخاف 
ويرتعد لأنه يظنّ أن وحشاً يقبع في أسفل سريره في الليل فيرفض النوم في سريرهء كيف نعالجه؟ 
نأخذه إلى المحكمة لأنه عنصري ضد الوحوش أو معاد للبيئة؟ آم بكل بساطة ندخل معه في الليل إلى 
غرفته ونجعله ينظر تحت السرير ليتأكدء أو مثلا نضع كاميرا فيها إنارة ليلة تحت السرير ونجعله يشاهد 
ما يحدث تحت سريره وهو آمن في غرفه أخرى حتى يطمئن. القضية لا تحتاج إلى محاكمات ولا إلى 
قوانين» وقد جرّبتم كل ذلك ولم ينفع ولن ينفع؛ ونحن اليوم في ١١٠5م‏ ويوجد صعود في العنصرية 
القومية للبيض والنازية وما أشبه في كثير من بلاد الغرب الأوروبي والأمريكي كما هو معلوم. فلا نظرياً 
ولا تجريباً نفعت تلك القوانين والإجراءات. ولا غرابة. فإذن في اتَّهامِ المتكلّم بأنه معاد لليهود أو 
معاللمسلمين أو معادٍ للسودء وكل ذلك اتهام باطلء بل وبناء على تقييد التعبير وتشويه السمعة سيكون 
من حقٌّ المتكلّم رفع دعوى إساءة سمعة ضدّ كل من يرميه بذلك, ولن يكون مبطلًا إن فعل ذلك؛ فهم من 
يجب أن يحاكم إن كان أحد سيحاكم بسبب كلامه لا هو. 

رابع الدول التي تخشى هخ الكلام “العتضرئا” هي دول “عتصرية" أئ .هي ذول تغرف أنة توج 
طوائف من شعبها أو أكثرية شعبها يمكن التأثير عليها بذلك النوع من الكلام» وبناء على حقيقة “لولا 
الاستعداد لما حصل الإمداد” ' سنعرف أن في ذلك الشعب استعداداً لقبول العنصرية: بالتالي يوجد لديه 
أسبابٌ كافية للاعتقاد بالعنصرية. فالسؤال الحقيقي والنافع هو: ما هي تلك الأسباب؟ يجب تعيين تلك 
الأسباب ثم محاربتها بالحسنى, وحين يتخلّص الناس عموماً من الاستعداد لن يستطيع أي إمداد 
التآثير فيهم. فمثلًاء لو جلس معي أنا هتلر وهملر وغوبلز لمدة تسعين ساعة فلن يستطيعوا إقناعي بن 
للعرق الآري أفضيلة على الأمم ولهم حقّ فعل ما يشاؤون بالأمم بناء على ذلك (على فرض أن هذه 
رؤيتهم), لآنه بكل بساطة أعرف نفسي وأعرف عقلي وما يرتكز عليه ولدي وعي وقبول لنقيض تلك 
الأسباب التي تؤدي لفيول النظريّة النازية: لكن لو خرج صحفي أبله وكتب كتاباً سخيفاً عن تُفوّق 
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البيض ووجوب التخلّص من خصومهم, ٠‏ ونشر هذا الكتاب في أمريكة الشمالية فإنه سيجد آذاناً صاغية 
ولعله يصبح رمزا قومياً وعَلَماً من أعلامهم. المتكلم لا ينفع إن لم يوجد السامع. لو صرخنا للف سنة في 
أذن الأصمٌ فلن يهترٌ شعرة؛ ولو هززنا شعرة عند أذن السميع سنرى منه حركة. اللسان مثل الذكر» 
الآذن مثل الأنثى: وبدون رحم الأنثى لا ينتج فحل الفحول أي ولد ولو قذف حيواناته في عين وآذن وفم 
الأنثى. فالدول التي تركّز على المتكلمين بدلًا من السامعينء هي دول تريد من السامعين أن يبقوا 
مجرمين محتملين» أو عندنا نظرة سوداوية جدًاً تجاه السامعين وعدم قابليتهم للإصلاح أو أنهم 
كالمجانين. قوانين تقييد التعبير اعتراف من الحكومة بأنها لا تعرف الحق والنافع أو تحتقر شعبها ولا 

خامساً التعبير فيه فوائد للحاضرين والقادمينء فمنفعته خالدة ما خلد الكلام. بينما أي مصلحة 
أخرى هي مصلحة موقتة من وجه ومحدودة ببعض الآشخاص من وجه آخر. وتقديم الموقت المحدود على 
الخالد الواسع عمل من أعمال السفهاء. لا توجد مصلحة أولى بالرعاية في مجتمع إنساني أي مجتمع 
مركزه الروح والعقل مثل مصلحة تحرير التعبير وتوسيع دائرته. 

متانيها بالنسبة للأقليّات» أهم ما يجب فعله هو رفع تسمية الأقليات عنهم. فالمجتمع الحداثي تحديدا 
غير :مقي على :تضكيت الكاس عرفياً فنا دكا . فعلى أي أساس يقولون “أقليات”؟ المفهوم من 
أساسه مرفوض وينبغي رفضه. فالمشكلة تبدأ منه. ومحاولة ترقيع المشاكل الناتجة عن هذا التصنيف 
هي من باب الإمعان في المشكلة وتجذيرها بدلا من حل أساساتها. مثلًاء قبل بضعة أيّام في كندة هجم 
ذكن أبسكن على فقاة تحت مدق ١6‏ ودواع هديا خمارها 'عالقزة الآن كيف تت :هدء العمل الفتاء 
مسلمة. فصنفوا العملية أنها جريمة كراهية للمسلمين. الجواب قطعاً لم تكن كراهية للمسلمين. بل هي 
كراهية غير مضبوطة لوضع خمار على الفتيات. كان من حقه أن يكره ذلك ومن حقه أن يعبّر عن ذلك 
بكل أنواع التعبير السلمية التي ليس فيها مسٌ غير مأذون به لبدن الآخر مباشرة: لكن هي جريمة لأنه 
مسّها بدون ذلك الإذن. سواء كان أبيض أو أسود أو بنفسجيء مسيحي أو ملحد أو يعبد الضفادع: كل 
ذلك لا علاقة له بصلب الجريمة قانونياً ولا ينبي أن يكون لها ذلك. فليس كل من آذئ مسلماً فهو من 
أعداء المسلمينء فما أكثر المسلمين ممن يؤذون المسلمينء: وإن كان خلع الخمار عن فتاة واحدة يجعل 
ضاحية “عدوا للمستلمين والإسلام"::فإن المسمى مصطفى كمال التركي قد فزع الهمان عن ملانية 
الفتيات والنساء ولا تزال صوره معلّقة في تركيا بالرغم من كون الشعب التركي في غالبيته العظمى 
مسلماًء الأسوأً من ذلك أن في بلاد المسلمين بالأمس واليوم حدثت أذية لعلماء المسلمين وهم ملوك الأمّة 
الحقيقيين بنحو يمكن تأليف المجلدات لشرحه. والذين آذوهم لم يسمّهم أحد “أعداء المسلمين” آو و “عندهم 
إسلاموفوييا” أو بقية الاصطلاحات السخيفة الشائعة في هذا الزمان (يبدو أن الناس أحياناً حين يقل 
تفكيرهم تكثر اصطلاحاتهم). مثال آخر: ذكر أبيض آخر في كندة وقف وصرعخ بأنه على الناس أن 
يضربوا المسلمين. السؤال: هل ما فعله جريمة؟ الجواب: كلا. ومن تشويه رسالته أن نأخذ فقط الجانب 
الحكمي منها ونترك الجانب الفكريء. وإن كانت وسائل الإعلام عادة ما تأخذ الحكم وتترك الفكر. لأثنا لو 
الخذذا الفكر سجتهيهلر او خواهة ما فدمى هنا :1و أكا دمي كنم لو:تطرنا: فقط للتمرة فتستطية أن 
نركّب عليها أي إطار فكري نشتهيهء مثلًا أنه شخص >“كاره للمسلمين” والسلام. نعم؛ لى تعرّض أحد 
المسلمين للضربء فحينها سنأخذ الضارب ونعاقبه. أما الذي حرّضه على ذلكء: فغير مسؤّول عن شئ. 
اهيا زب ليس متؤنا متخداظيسيا أن مهف آلة في هن التكله حدى جعانين التعله الذى “ارين تاكيرة 
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السحري” على الضارب. ويستطيع المتكلّم أن يدّعي لو شاء أن ما ذكره من وجوب ضرب المسلمين هو 
مجرّد وسيلة تعبير قويّة لتحفيز أهل بلاده على النظر في خطورة بعض أفكار وسلوكيات المسلمين مثلًاء 
ولا يجوز لنا أن نفرض على المتكلم السياق والمقاصد التي نريدها نحن في حال بِيّن هو ما يقصده. 
التحريض على الجريمة ليس جريمة: لكنه كلام يعامل في إطار الكلام فقط. وهكذا لى نظرنا في كل ما 
ُو غادة على أنة اسنتهداه لالأكترية على الأقلية :أن الأقليات: لوكاملة فيه ينتيسن أذ 8 علدفة له 
بالصورة التي تقترن به عادة بل تكون دوافعها أمور نبيلة وشريفة في أكثر الأحوال إن لم يكن كلها 
لكن غالباً ما يكون الشخص متوّهما وجود خطر بسبب تلك الأقلية» فحينها أقصى ما يمكن أن يُحكّم به 
على الشخصء ! ن كنا سنحكم بشئ وأنا أرفض ذلك, هو أن نجبره على الجلوس لسماع الردود التي 
تفصّل أوهامه وتجيب عنهاء أو أن يُجبّر على مناظرة علنية ترعاها الحكومة بحيث يكون له الحقّ المطلق 
لقول ما يشاء والدفاع عن رأيه بما يشاء أيا كانت دعوته حتى لو كنت دعوته هي الإبادة الجماعية لفئة 
طاامن القاس» لأنه قح أتهانة الطاف لو يرتكن شنيتاً مق ذلك نقمي ويا وإلا كانت جريمة بحد ذاتها 
بل إنه يدعو الناس لكي يصوّتوا ويختاروا القيام بعملية الإبادة بالتالي الأمر راجع إلى الناس الذين هم 
أصل الحكومة. فضيحة دعوة عنصرية في ساعة مناظرة خير من ألف قانون ولف محاكمة وألف عقوية. 

سابعاً بالنسبة لفكرة “الكراهية ضد فئة معيّنة” وأن أي كلام يؤدي إلى نشوء تلك الكراهية هو أمر 
مزفوفن سؤال وذ قال آنه علينا أن نحت كل الفنات وا هنتاف الذاتى :آنا كات ومو :قال أن الشكرية 
هي التخصيصة في بحث و إنشاء تلك اللحئة؟ كزه بعص الناس الذي يمذلون يعن الأمون الذي ترفضبها 
أمر طبيعيء وأكبر دليل عليه هو أن الذين يضعون قوانين “منع التحريض على الكراهية” هم أناس 
يكرهون الذين يحرّضون على الكراهية ! هم أناس يكرهون العنصريين والمعادين للمرأة والمعادين للشواذ 
والمعادين لليهود والمعادين للمسلمين. يضعون القانون ليمنعوا الذين يكرهون من بثّ كراهيتهم وهم 
أنفسهم أوّل من يجب محاكمتهم بناء على هذا القانون الذي وجوده وتفاصيله تحضٌ على كراهية الذين 
يكرهون من لا يكرهونهم هم. لا يمكن منع الكراهية؛ لكن يمكن منع الجريمة. أنا أكره الملاحدة من حيث 
هم ملاحدة لا من حيث هم بنيءآدمء لكن لا أرئ لنفسي أدنى حق أو أجد أقل باعث على مس شعيرة 
من شعيرات أذن أعتى الملاحدة. بل لو وجدت في نفسي مثل ذلك الباعث سأعتبر ذلك دليلًا على أني 
مهزوم أمامه وأخاف منه بالتالي أجد في أعماقي اعترافاً بقوّة ما يطرحه ويحتجٌ به. الجهول حين يغلبه 
قلم خصمه يُجِرّد سيفه ضدّه. مهمة الحكومة هي حفظ النفس وحفظ المالء فقط لا غير. ليس من مهامها 
نشر المحبّة والتناغم والسلام العاطفيء النظر في وجه معظم موظفي الحكومات المكتتبين والبائسين 
كفيل بسلب كل تلك القيم الحسنة من الحياة. ككل لشكرة قينا لدب من كانه على لا تقينية 
أكثر مما تتمنى إصلاحه مما لا تملك أي أهلية لإاصلاحه وإيجاده. 

ترى بعض الحكومات أن الكلمة لابد أن تكون صادقة حتى يجوز قولها ونشرها. نقول: ليس من 
شأن الحكومة الحكم على مدى صدق الكلمات؛ هذا أمر يقوم به الناس والجماعات العلمية والفكرية 
والثقافية في البلاد. ثم ما يعتبره بعض الناس صادقاً يعتبره الآخر كاذباً حتى في أكبر القضايا 
المتعلقة بالنور المتعالي سبحانه وتعالى فالبعض يرى وجوده قضية صادقة والبعض الآخر يرى وجوده 
قضية مشكوك فيها والبعض الثالث يرى أنها كاذبة بل لا معنى لها بالكلية من الأساس. وكل أولتك 
أناس من أهل العلم والفكر والفلسفة والنظر والثقافة عموماًء وأناس يقضون جل حياتهم في التأمل 
والتفكير في تلك القضاياء فمن يا ترى في الحكومة وأي موظف بيروقراطي يبحث عن ترقية وعلاوة 
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سكوية بالععيط يسك ما لايملكة كل مولا | لللجكدوق وا الشرفوى وا اللعصيهين: "أمائنا تزى هي القاضدي 
الذي في معظم الأحوال عنده علم بشئ من القانون وقراءة عادية في الأخلاق والفلسفة, وبالنظر في 
تركيب حجج كثير من قضاة المحكمة العليا الأمريكية فضلًا عن غيرهم نجد هشاشة وتهافت عجيب 
أحياناً . الحكومة غير مؤهلة ولا أحد ينتظر منها أن تكون مؤهلة للنظر في قضايا العقل والفكر والمعرفة. 

وترى بعض الحكومات أن المتكلم يجب أن يكون قد تكلم بنية حسنة صادقة طالبة للخير والنفع 
العام. نقول: الحكومة ليست طريقة صوفية حتى تتأكد من صدق نوايا الناسء ولا أعضائها عندهم أهلية 
المشايخ الروحيين والربانيين. ومكاشفة النوايا والمقاصد أمر لم يثبت حصوله عند معظم الناسء والذين 
أثبتوه واعتقدوا بوجوب إشراف على الخواطر والآسرار حصروا ذلك في قلة قليلة من خلاصة صفوة زبدة 
أولياء الحقّ تعالى. ومقاصد المتكلنان ليست كمقاضيد الفاعلين في معظم الحالات» بل هي مقاصد 
عمق واشية وأحياناً كثيرة أخفى من مقاصد الفاعلين حتى عن المتكلمين أنفسهم. فقد يتكلم الشخص 
ويكن نكية لقص كان شنة غائن كلناً عنه أثناء الكتابة ومن ّم لن يتذكر ما هو بعد بضعة أيام أو 
أشهر أو سنوات حين يُحاكّم بسبب تلك الكلمة. فضلا عن أن تركيب أي مقصد على أي كلمة أمر مُتِيسّر 
جدّاء ولا يوجد أي مانع وجودي من قبول ذلك, فقد يتكلّم الشخص بعبارة معناها العرفي الشائع يذهب 

نحو الشرق لكن المتكلّم قصد حقاً وصدقاً أن يذهب بالعبارة نحو الغرب, ولا يوجد أي داعي للتشكيك 
في قوله؛ ولا حتى حاجة للنظر في نيته, لآن آثار الكلمة لن تعتمد على نيته, فقد ينوي الغرب ويفهم 
الناس الشرق ويتصرّفوا بناء على ذلك؛ وكم من كلمة أطلقهاً بعض الماضين وفهم عموم الناس منها شئ 
لكن يكاد يجزم المدقق المتحرر أن صاحبها لم يقصد بها ذلك؛ بل إن رجلا مثل الشيخ محي الدين ابن 
العربي قدس الله نفسه بعد أن نشر كتاب فصوص الحكم الشريف بمئات السنين وبعد وضع عشرات 
الشزوع عليه "لفك تحسب إحضباء البعضن ١6+‏ مَقَرَهِيا "قن [حين في اللناء السيد الأمير غيل القادن 
الجزائري أنه لم يفهم أحد بعد كتاب فصوص الحكم -حسب ما قرأناه. فانظر للآمر من حيث شئّت» 
ليس للحكومة الحقّ أو الأهلية أو السلطة للبت في مقاصد المتكلمين ظهرت أم بطنتء الأصل ذاته 
مرفوض. 

وأخيراً ترى بعض الحكومات أن الكلام الذي يضادٌ “المصلحة العامّة” يجوز حظره. نقول: العامّة هم 
من يحددون المصلحة العامة» ثم يختارون من بينهم من يمثلهم لتفعيل تلك المصلحة. وحيث أن العامة 
أطياف كثيرةوقم حافس واولادهم هن وراكهم والتعبير مظهز التفكيرء قلا يحون للعامة تقييد التعيين 
مطلقاً, لأنهم بذلك يحظرون لا فقط على أنفسهم في حال رغبوا ذلك بل على غيرهم ممن بعدهم ويؤثرون 
على الأمم الأخرى التي قد تنتفع بما قد ينتجه بعض أهل بلادهم من فكر وعلم وخير. فليس من حقّ أي 
أمّة إسكات شعويها وقبائلها. ونرى لذلك أن من واجب الأمم محاربة أي أمّة تقيد التعبير» محاربة بكل 
الويدنا نل السطنية والفيغط كم الحرب! الدقزية إن افسظة لآم لان الشكرم الذى ترضدى يوهول هري 
من أجل قمع شعبها ومنع الخير من الوصول لبقية الأمم هي حكومة لا تستحقّ الوجود. 

مح ع اح له ا ل مص كي ونوا أله الكتان والح تروب العامين: 
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